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أسْرَارٌ البح وَالْعَذْوَاءِ عَليَا السّلام 


(طوبى للإنسان الذى يجد الحكمة... 
طرقها طرق نِعَمِا وكل مسالكها سلامنا 
هى شيحرة حياة لمسكها...» 
الأمثال م 


نه 
و 


تعمل ترجمات تراث واحد دهةنفه عده' على نقل آداب 
الحضارات العريقة فى الشرق والغرب إلى اللسان العربى» للذين 
تسمح ذائقتهم بالاسقتاع بأعمال الشيخ الأكر محبى الدين بن عربى 
وجلال الدين الرودى وغيرهما فى أدبنا العربى والإسلابى ويجدون 
سعادتهم فى قراءهاءء وقد حضّنا الرسول الكريم صلى الله عليه 
وسل على على طلب العم واللكمة فقال: (طَلب الم ريه عل 
1 مااي قال أيضا ا صل الله عليه وسل: اكلم الم قا 
المأمننا حي و دعا كرد أ حَقٌ يبا 4. 

وتعتين هذه الأعمال التى نقدمها مفتاحًا لفهم الحضارات الهندوسية 
والطاوية والبوذية واليونانية القديمةءه من حيث جوهرها الذى نجل 
به الله تعالى عليها جميعًا. 

ولعل ما بُضئ هذه الأهمية الكيرة على كب الشيخ عيسى نور 
الدين أنها تمثل منظورًا فلسفيًا للدرسة التراثية فى العصر الحالى.' 
وهى تتناول بشكل أساسى موضوعات خمسةنا هى عم الحقيقة أو 
ما وراء الطبيعة» والعقل الُلهُمء؛ والتصوف المعرفى» والأديان يِن 
حولناءه ومشكلاات العالم الحديث. 

وهذه الأفكار والموضوعات ب ركريتها تستحق أن تخرج إلى اللسان 
العربى فى تر جمات شتىه لما قد .مله ذلك من إيضاح وتفسير لاا 


وعونًا للقارئ على فَهم ما صَعْب منها. 

ونأمل بترجمتنا تلك أن تكون قد نقلناها إلى مهدها القديم 
أخيرّاءء ورغم ما بذلناه من جهد وعناية فى مراجعة نصوص هذه 
الّبء إلا أننا نلتمس مقدَّمًا من القارئ الكريم العذرٌَ فى النزر من 
الخطا الذى قد يكون تفلت مئًا سهوّاءه فصادفه هنا أو هناك بين 
صفحاتها. 


التحرير 


تنقطع الأديان عن بعضها البعض بحواجن متبادلة من عدم الفهمنا 
ويدو أن أحد الآأعبااي الننسة ذا اللى هن أن يعن "الطات' 
يحتل عرتبة مختلفة فى كل منبا عن الآخريا حتى إن المضاهاة بينها تكاد 
تكون وهمّاءا فالعناصر التى تتشابه شكلا تتبدَّى فى سياقات مختلفة 
من حالة إلى أخرىء حتى إن وظيفتها تتخير أيضًا إلى حد ماءا وهذا 
أى راجع للانهائية الإمكان التى تستبعد التكرار التام»ا فالسبب 
الكافى 'لحداثة' ظاهرة ما من وجهة نظر تلى المكات الكونية هو 
اختلاف علاقتها بما 'سبقها' من ظواهرا. 

فالعوالم لم تُصنع لبعضها البعض وأسباب خضوضيتها هن ذاتيا 
أسباب تنوعهاء؛ ومن هنا يتسم كل منها على حدة بالقصريا وقد 
نلجأ ببساطة إلى التسليم بهذا القصر ونترك كل عالم منها يتحدث عن 
شه يلعةادون أن نين أذ تلك اللغةما عن إلا لغةارين لغات أعرئ: 


١‏ قدتبدوكرة استخدام الحاصرتين '' فى هذا الاب راجعة إلى أن التعبيرات التى هى 
منطقية أصلا لا تحافظ على منطقيتها فى سياق الحقيقة الروحية,؛ والحق أن هذا بعيد عن 
الحقيقة.» والسبب الحقيق هو أن معانى كير من الكلبات قد ضمرت فى الاستخدام أو 
أنها قد أصبحت تعبر عن ارتباطات بأفكار أشد قصراء؛ يا لا يصح أن نسى أن القارئ 
الحديث يعانى من صعوبات 'القراءة بين السطور' عما اعتاده أسلافه من زمان أقدم لدرجة 
تستازم تدقيقا أعمق واستخداما لظلال أَكْر من المعانى. 


ولكنا نعيش فى عصر يثير فيه تفسير الحضارات كيرا من المشاكلا 
والحق أنها ليست مشاكل جديدة؛ ولكمها قد أصبحت "واقعية' 
و'ملحة' بشكل فريد؛ يوفر فيها تنوع وجهات النظر التراثية 
مسوعًا لأوائك الذين يسعون إلى تحطيم فكرة المطلق والقيم الى 
ترتبط بهانا ولا بد من استعادة الفهم لمعنى المطلق فى المواجهة مع 
نسبية تتوغل حثيثًا فى العدوانية.؛ حتى لو تعين علينا أن نبين النسبية 
التى قد تتراءى فيها بعض الأمور المعصومة. 
ع 

ومن الطبيعى أن يُعمم الإنسان 'بنية' معتقّده الديى» فالمعتفّد المسيجى 
قائم على ربانية المسيح عليه السلام.» ومن ثم على العلامات التى 
تشهد على هذه الربانية ثم على قدرتما على تحقيق الخلاص'ا 
ويقوم الاعتقاد على السمات التاريخية لذه العوامل جميعا. ولن 
يرى المسيجج الذى قام إيمانه قصرًا على تلك المعايير سوى استحالة 
المعتقدات التّى تقع خارج عاله الروجج؛ وسوف شعر المسم 
بالمشاعر نفسها قصرًا على الإسلام لسبب يكاد يكون عكسيّاه فى 
حين تحتل فكرة 'الكلمة التى صارت جسدا' س5 الدين المسيجا 
وما الكئيسة لها سوى 'الجسد الأسرارى؟ فإن المناخ الإسلاى يقوم 
بما هو عبٍى الشريعة الربانية التى تحيط بالمسل و مجتمعه معاءا وهنا نجد 
أنها مسألة 'الكلية' وليست 'المركدية'ن م أن الرسول عليه الصلاة 
والسلام ليس المرك الذى تنبع منه كل الأمور وله تجسيد لحذه 


الكلية.؟ ويترى الدين بالتالى فى الكلية لا المتكلمء؛ كا يتر: على 
السرات الربانية هذه الكلية أو ذلك التبلور الأرضى للشيئة الريانية'ن 
والذوق الباطى الذى قيض مق عارية فار كيد وس الي 
تض على المسل إيمانه العميق. ولنضف إلى ذلك أن القرآن بوصفه 
'المركز' أو العنصر 'المسيحى ع ونعء' فى الإسلام يصبح العنصر 
الذى لا يُقاوم من خلال انتشاره لخسب» ويبدو كُظام ربانى يعمل 
على تلق فيض الإرادة الإنسانية وتوجيبهاء فى حين تكئن البركة 
عند المسيجى فى التعلق بربانية المسيح الْخلّص وحتى ف المشاركة فى 
صلبهء' فإن البركة عند المسلم تكين على العكس من ذلك فى الانفتاح 
على كلية تسليم إرادته إلى الله جل وعلاءا وثجرتها إلى المشيئة الربانية 
التى تحيط بتجمل شخصيته الإنسانية بين الروح والجسد والسعى بين 
مولده ولقاء ربه سبحانه وتعالى. 

فإذا كانت المسيحية “تضع الربوبية فى الإنسانية' بسر التجسد 
الربانىء؛ فاليهودية بدورها 'تضع الإشانية فى الربوبية' فى سر 
'الشعب الختار '.ا فيستحيل فصم رب الببود عن شعبها فن يقول 
'يبوه' يقول إسرائيل والعكسء فقد تجلى الوح الأعظم للتوحيد 
أو هو التجلى الأعظم الرب فى إسرائيلء؛ فيستمد اليهودى إيانه 
الذى لا يتزعزع من 'حقيقة' ذلك التجلىءا وهو سر سيناء مع 


؟" ُفهم المشيئة' فى الإسلام باعتبارها 'كلة الله' و 'الكّاب المنزل غير المخلوق' فى آن 
واحد. 


اختيار ذلك الشعب بعينه.؛ وتقوم عنده مقام 'عنصر المطلق' الذى 
ستحيل بدونه وجود إيمان يبودى. 
د 

أما المقولة الغامرة عند المسيجى فهى ربانية المسيح عليه السلام 
والتى تنبثق منها فكرة الوساطة بين الله سبحانه والإسان فى تجى 
الريق الأفيان و ناميكف عو وساطة أغرى يلها النبيدة العلراء 
أو 'أم الرب". ولكن إذا كانت مقولة الربوبية تفترض سافًا أن 
الله سبحانه مفارقء؛ وهو أ صبح ولكن ليس من كل أوجهه 
فالإسلام يبدأ من فكرة تعالى الله سبحانه تعاكًا مطلقاءه وهو فى 
الوقت نفسه أقرب إلينا من حبل الوريد. ونشعر فى ممارستنا للدين 
أنه محيط بنا ويتخللنا فى آن واحد مثل أثير نورانى' لو كان يصحٌ 
التعبير بمثل هذه المشاببات؛' ويصبح سلوكما هو التوسل الوحيد 
اللازم اذك الله عز وجل بكل أشكال الذكر. وقد كان رب اليبود 
مفارًا ولكله كان حاضرًا بين شعبه وبتحدث إليهم أحياناءا وقد كانت 
فكرة الرب المؤنسن عند المسيحية هى الوسيلة الوسيطة بين الرب 
المفارق والإنسانء؛ وقد اتخذ منذ ذلك الحين سمت السكهنة وال ر حمة. 
أما فى الإسلام فالرب “قريب' دون أن يتأنسن» وليست هذه أربايًا 
مختلفة بالطبع» فاختلاف التعبير قائم على اختلاف المنظور سب 
وعلى 'السلوك الربانى' الذى يناظره عند الإنسانء فالله تعالى هو 
الله سيحاتة قى كل أرق وسيزية وإذلك. انضوت هذه الساوكات 


امختلفات فى صيغة كل دين منها فى الدينين الآخرين» ويقوم فى 
قلب كل منها 'مفارقة' و'قربى'' ا يقوم أيضًا *عنصر التوسل' 
والوضاظة 
د 

إن 'معنى المطلق' لا يقوم بالمنوال نفسه على كل العناصر العضوية بين 
دين واخى» ولذلك تستحيل المقارنة بين عناصر الاديان الظاهرية 
وتتضح هذه المسألة فى الطبائع المختلفة الحالات التحول عن دين 
إلى اخ بين المسيحية والإسلام مثلاءا فى حين يبدو التحول إلى 
المسيحية من جوانب معينة ما لو كان بداية حب عظيم يجعل من 
حياة الإضسان السابقة غرورًا وتفاهة يا لو كان 'ميلادًا جديدًا' 
بعد 'موت“» فالتحول إلى الإسلام يبدو على العكس مثل يقظة من 
حب تعسءا أو صحوة من شك بيّننا أو كا لو كان بكارة صباح بعد 
ليل مضطرب. و"تتجمد النفس موتا' فى المسيحية فى أنويتها ا مخلوقةها 
ويصبح المسيح عليه السلام هو النار التى تدئ ى تستعيد الحياة 
أما فى الإسلام فإن النفس 'تنقبض' فى قهر الأنوية ذاتهانا ويبدو 
الإسلام كامتداد فضاء منعش سمح لا 'بالتنفس؟ و'البسط' نحو 
اللاعدووه ويعر الصلبب عع 'النان اللر كتية؟ وتعين الكية خن 
'لا نهائية المكان'.' كا تعبر عنها محادة الصلاة»؛ وتجريد المضفورات 
فى فن الإسلام. 

ونقول فى كلمات قليلات إن الإيمان المسيجى 'قبض” والإيمان 


الإسلابى 'سط' وانشراح كا يقول القرآن الحكم'.' ولكن كلا من 
هذه الصيغ يوجد بالضرورة فى موقع ما من بنية المنظور الآخريا 
'فالقبض' و'الدفء' يعاودان الظهور فى الإسلام فى 'المحبة 
الصوقة ق. سين عل "الررودة؟ و'السط" القوصن المسضي: 
ويظهران بشكل أعم فى مفهوم 'سلام المسيح' عليه السلام كأساس 
'النقاء القلب' والتأمل. 
ع 

وليس هناك كر غداء ق التسؤل من تراث انتبرى إلى اخزءا سوا 
أكان هندوسيًا أم بوذي أم طاويّا إذإن ا محتوى الميتافيزيق جلغ فىكل 
منهاء؟ ويؤكد فيها جميعًا على طبيعة التنوعات النسبية فى 'الميثو لو جيات' 
امختلفة. وسهل على كل تراث منها أن ستوعب عناصر الترائيات 
الأخرى» فالرب الكامة فى الشنتوية يصبح بودساتفا فى البوذية 
دوق كقزر قضاه اللرهري هيك إن الأساء يط اللقائق 
الكلية.ه ولكن التغير فى الأديان السامية الثلاثة يشبه التغير الكوكى 
إذإن 'المواضع ا خيميائية' لا بد أن تعتمد على التوحيد ذاته رسو ًا 
كان أو مسيحانياءا حتى إن الشكل المخصوص منها يحتكر الإضسان 
بكليتهءا 'فالمفاتيح الروحية' تبرز باعتبارها 'حقائق' مذهبية جامعة 
مانعة وإلا تعرضت للتعطل. والعرفان السب هو صاحب الحق فى 
_ (أْ تنو لك صَذرَك وَوَضَها عَنكَ وؤدكه الى أنقّض كررة)» الشرح اسنن 


ونجد آبة أخرى (قَنَ بُرِدِ الله أن يبيية يَْرَخ صَدْرَهُ إلإشلام وَمَن بُرِدْ أن بِضِلَهُ يِل 
ا ا ..) الأنعام 10ا. 


الوعى بأن المفتاح ما هو إلا مفتاح“» والبرهان الميتافيزيق يِجْثُْ كلا 
من اليقين الفيزيق والظاهرى فى الحالات التى قد يُطرّح فيها هذا 
الموضوعء واليقين من ناحية أخرى على هذا المستوى الأخير لا 
بمكن أن بُضعف أو ينق ما يقوم بذاته من المبادئء وهى 'الأفكار' 
السرمدية لله سبحانه. 
0 

وتنعكس الاختلافات بين الأديان تمامًا فى فنونبا الشعائرية امختلفة» 
ففقارنة الفن القوطى فى زُحْرُفِه المقصود وتعبيره الدرانى المتوثح 


4 عندما يدقق المرء النظر فى النيات التى تكئن وراء التعبير اللفظى فإنه برى ككف أن 
رفض الإسلام الصريح اربانية المسيح عليه السلام لا ينبع من رفض منظور التوحيد 
علقيقة أساسية ى ذين اعر بل لأن .بيه العقلية الفطرية مانعة للضياغة المسيحية للفك دنه 
أى إن الإسلام يفصل بين أقنومية الإله والإنسان بحسب المراتب التى تنتمى إليها كل طبيعة 

من الطبيعتين على حدةء؛ وهو يذهب إلى ذلك لانه برى الوجود فى صورته قبل الكونية 
لخسب'» وهذا االظون الذي لا مل من السياك الرتوج فى اخراق عضي يدف ف 
الوقت ذاته إلى التحسب مخاطر تأليه' الإنسان الفردءه أى مخاطر ”الإنسائية' الفردية بكل 

ما يترتب عليها؟ ويصبح ذلك درعا واقيا من 'التأليه' كا تعنى مقواة المسبح عليه السلام 
«قبل أن يكون إبراهيم أنا كائن» يوحنا 8 : : 08 وفى المنظور الإسلاى تعنى 'كلمة' الرب 
السرمدية غير النخلوقة أى العقل المفطور بالكلمة سابق الوجود مبدئًا على كل التجليات 
الزمنية وحتى النبوية منها. أما عن إتكار القرآن صراحة لصلب المسيح عليه السلام فقد 
صرحا عر آرا بأن هذه مسألة لاهونية ولبست تارغية. وقد وجدنا وبجهة النظر ذاتها غدل 
ماسينيون فى عمل له بعنوان رؤية المسبح فى منظور الإنجيلية عند الغزالى مه[ عصدك هيات ع1 
تلمعدرط6-لف دماءد دهان مدوظها ... ويقول أبو حاتم بغاء عل وأ أحيد شيوخه الذى م 0 
عه إيداية الأية القراية رق ااقامى سورة المماء لأأمكر الصلب جا كل اروب 01 
تفسر بعد الاعتبار فى نبايتها (. ا ار 6 بل رَفَعَهُ الله إلند. . ا وحيث إن المسيح 
عليه السلام رفع شهيدا فإن القرآن الحكم تحدث عن موت الشهداء بقواه (لآ تق 
الَِنَ ُوا فى سمل الله أ وَانًا بل أخياء عِندَ رهم يا رفُونَ» آل عمران 178. 


بالفن الإسلاى فى تأمله وفطريته التى تطارح مال تصميمها 
المندسى بطولية وأسرارية الكاتدرائيات تؤدى إلى أن الإسلام 
هو منظور كلية الوجود الربانى»؛ إذ إن 'الله فى كل أيْنِ'ا وتتفق 
مع اللي" ق.ميه] كان الى .منذ الأزلكا وتعيدق قيس كل 
'"خصوصية' أو 'وقائعية فردانية' زمانًا ومكاناه ذلك بالرغم من 
أنه كدين يشتمل بالضرورة على 'وقائع فردانية' تهدد بالتحول إلى 
بطلان أو حتى إلى عبث؛ وبتعبير آخى فإن الإسلام يتوجه إلى ما 
هو 'صى فى كل أين'.؛ وهذا هو السبب الذى يجعله على المستوى 
امسوم كول الصلبب يسكع أن إل اليد الهو نيك ارج 
ويعمم 'التخصيص' إلى أقصى حد ممكن فى دنيا الفن كما فى عالم 
المذهب ويعارض أية صيخ فردانيةة أو أية أسرارية 'شخصانية'. 

وإذا كان غلينا أن تعبر عن أنفسنا بلغة المتدسة فيجوز القول بأن 
النقطة التى تسعى إلى الظهور الفردانى ى تصبح مركا مطلمًا 
تبدو فى فن الإسلام وشريعته على السواء كا لو كانت اغتصابا 

الطلقية الزباية عا معطلا شرا باس اسينيخانه» فيض هناك سر 

ىك واحذ واذلك كاث الأستلام تاهما الصون الى لحا ع 3 
واحدء وخاصة القاثيل؛ وحتى لو كانت للرسول نفسه عليه الصلاة 
والسلام بصفته امرك الإنسانى للتراث»؛ فلا حق 4 فى التفرد على 
شاكلة المسيح عليه السلام فى المسيحية وجمنع من ذلك بالتعميم 
الذى يشتمل على كل الرسل. ويصدق الأعى نفسه على القرآن أو 


الإسلام فى تكامله مع 'نسيج' كلى و'إيقاع' كونىءا حيث سبقته 
كقّب' وأديان أخرى ودوره هو استرجاعها لخسب! وتستحيل 
الكعبة وهى ع العالم الإسلائى إلى فضاء تجرد أن يدخل المرء فى 
حرمهاء؛ ويصح الاتجاه إلى القبلة نحو أى من الجهات الأربع» فلو 
كانت المسيحية تشاكل نارًا م ىزية فإن الإسلام يبشاكل صفحة من 
الجليد الذى يوحد ويسوى كل شىءء' وى كه قائم فى كل مكان 
بلا تخصيص”. 
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وهناك اختيار فى جميع الأديان بين السعى إلى ا حياة الآخرة والسعى 
إلى الأولىء ا أن أمام العقل الملهُم خيارًا بين الحق والباطل 
وهناك أيضا اختلافات فى العلاقات بمعنى أن يكون السيد المسيح 
عليه السلام هو الحق لأنه هو المخلص حيث تبرز أهمية النجاة 
والخلاص الظاهر على الحق الخقءه وحين تخطر فكرة النجاة 
والخلاص فى الإسلام فإنها تبدأ من تييز ميتافيزيق بأنه لا إله إلا 
اللهمه وهذا حق يني ويخلص؛ه ولكن سواء أكانت النجاة مسألة 
تتعلق بالمسيحية أم بالإسلام أم بأى تراث آخى فالحق الميتافيزيق 
يخلص بفضل كليتهنا ويحدٌ القم بين الأمور فى كل الأديان على 
السواءءه وحيث إن الحق يحيط بكل شىء من ظاهره وباطنه فليس 
فيه 'آخرة' ولا 'أولى'»' ولا خيار إرادى من أى نوع كان فلا 
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يعتد فيه سوى بما هو جواهر كلية,؛ وهذه الجواهر قائمة فىكل أن 
ولأ اج اق الزهف سه ولبين أمآم الإرادة عل سترى تاك 
الجواهر أى اختيارء فيقول أرسطو (إن النفس هى ما تعرف». 
وهذه السكونية التأملية قائمة فى تجريد المساجد وفى كير من 
الكائس الروماضشكة»؛ وفى بعض أفضل العناصر فى الفن القوطى 
القعائز ىن وخاضة ق الترافل الذغرية الى روعي ”قراق العرفاك؟ 
فى محاريب الحبة الريانية. 

ويحسن أن نعود ولو تكرارًا إلى تواز معين» فإذا كان يمكن أن 
تعدّق المسبحية زا عل الأقل بمعونة كلمات. مغل "المحدة؛ 
والمحبة' و"المعاناة'»ا فالإسلام بدوره سوف بُعرّف بثلاثية 'الحق' 
و'القدرة؟ و"الققر إلى الله" فالتقوى الإسلامية تحمل المرء يفك 
فى 'حاضر' حرى وليس انفعالياءه يغشاه ضياء أبيض منعش» 
بدرجة أقل ما يستشعر بها 'عىكا' بشع بدفء حنون وهو الشكل 
الس البركمة والفوارق فى هذا اخال لا فك لصيل إلى سد 
المطلقات» والتنسك الإسلاى ييز بجفاف ينتمى إلى الصحراءنا 
ونادرًا ما تظهر فيه الانجذابات الدرامية التى يصطبغ بها تنسك 
الغرب المسيجىء ولكله يتميز أيضًا فى مناخه الأبوى الفقير بعنصر 
موسيق وغتائى يعيد إلى الأذهان مناخ التنسك المسيج على أسس 
لقد ذكرنا سابمًا أن الإسلام بميل إلى القيام على عنصر "الحق'نا 


وذلك للقول بأنه ينظر إلى غاياته من منظور ”محو الشخصية' الذى 
يعمل على محو المرك المادى فى 'لميثولوجيا' الإسلامية. ولا 
شك أن المسيحية سوف تميل إلى الاعتقاد بأن 'الحقيقة الربانية' 
التى جسّدها المسيح عليه السلام لما أولوية على ”الحق'» إذ إن 
الاولى ملبوسة والثانية مجردة.»ه وهو الام الذى يحدث حينا 
يختزل 'الحق' إلى مستوى الفكر الجدلىا ولكن يجب ألا نغفل عن 
أننا لا عل لنا 'بالحقيقة الربانية' إلا فى ضوء الحق الميتافيزيق وأا 
كانت درجة فهمنا له.؛ ومن زاوية أخرى فإنه عادة ما تستخدم كلمة 
'حق' كرادف للواقعء فيقول السيد المسيح عليه السلام «أنا هو 
الطريق والحق والحياة».؛ وهذا هو ما يفهمه الإسلام. فلا عل لنا 
بما وراء الحقء؛ ولنا الحق فى إطلاق صفة "الحق' على ما هو "واقع أن 
وهى اصطلاحية لا خطر منها على الصفة الفعالة 'الملدوسة' لمعرفتنا 
'امجردة'»ا وعلى كل حال فإن التجلى 'الذاتى' للطلق ليس أقل حقيقية 
من تجليه 'الموضوعى' فاليقين ذاته معجزة. 

وهنا سؤال سوف يُطرّح حم ألا وهو تاريخية الظواهر الدينية 
العظمى. فهل يتعين علينا أن نؤمن على وجه أعمق بالأديان التى 
تستطيع أن تدفع بالحد الأقصى من البراهين التاريخية؟ والإجابة 
ضع هذا المؤال أنه ليس هناله:قواوق معافويقية أو زوحية بين 
الحقائق»ا سواء أَتلّت فى سياق وقائع زمنية أم غير ذلك من 
الرمزيات» ويعنى ذلك فى صياغة ميتافيزيقية على سبيل المثال أن 


صيغ التجلى تناظر الاحتياجات الذهنية مختلف الجماعات الإضسانية. 
وإذا كان لبعض العقليات أن تفضل العجائب التى تُعد 'مستحيلة' 
على 'الو قائع' التاريخية.؛ فذلك راجع إلى أن العجائب التى لا ستطيع 
دين أن يستغنى عنها تعبر عن التعالى عما يتعلق بالوقائع الأرضيةنا 
ويغرينا ذلك بالقول بأن ”الاستحالة' هى سبب كافي العجبا 
وذلك الاحتياج اللاواعى للشعور بجوهر الأمور هو الذى يفسر 
الميل إلى المبالغة التى تتسم بها بعض الشعوب فهى أثْر من حنينهم 
إلى اللاتناى. والمعجرات تعن تدخل العجائب فى دثيا المسنة فن 
يعترف بوجود المعجزات عليه أيضًا أن يعترف بمبد| العجب بما 
هويا ويتعين عليه حتى احتال المبالغات التدينية على مستويات معينة. 
إن ملاءمة العجائب الميثولوجية' من ناحية ووجود تناقضات بين 
الأديان من ناحية أخرى لا تعى أبة عبثية فى حدود دين معين بأكر 
ما تعنى التناقضات الداخلية التى نصادفها فى كل الأديانء وهذه 
العوامل هى التى تبينء؛ كل بطريقته.ه أن الحقيقة عند الله تعالى 
كامنة قبل كل شىء فى القوة المؤثرة للرمن على التنوبر وليس فى 
حر فيتها سبلا وهذا يثت بأكْر من ذلك فى أن حكمة الله سبحانه 
فها وراء كل الكلمات؛ وتدمح كيرا من المعانى فى التعبير الواحدا» 
وغالبًا ما يكون غموض التعبير سواء أكان نات عن الحذف أم 


15 يقول القباليون إن الكلبة الواحدة من التوراة تشتمل على معان ثُيرة كا تتطاير 
شرارات كيرة من دَقَةِ مطرقة واحدة . 


التناقض باعثا على الشعور بغنى وعمق المعنى.؛ وهذه هى العلة من 
تنافر بعض تعبيرات المتون المقدسة. فالله تعالى يبين تعاليه عما يتعلق 
بقصور منطق الإنسان؛ ولا يمكن للغة الإنسانية أن تصبح ربانية إلا 
بشكل غير مباشر سسب فلا تستقيم كلماتنا ولا منطقنا مع الغايات 
الربانية»؛ والكلية اللا مخلوقة تخترم القول المخلوق فى حين ترشده فى 
الوق ذاته إلى اللقيقة الملويبة المدشية الخاصة: 

فهل يؤدى ما تقدم إلى أن الأساس التاريخى» أقل قيمة من 
الأساس الميثولوجى أو الأساس الميتافيزيق الخالص من وجهة نظر 
الروحانية»؛ اعتادًا على أن المبادئ أهم من الظواهر؟ ولاشك أنه 
ليس كذلك ففها يتعلق بمسألة الرهزية فإن قيمتها هى مدى قدرتها 
على إضفاء معنى أعظم من معنى الأساس التاريخى واستبداله 
بالحقيقة الرهزية والميتافيزيقية التى يعبر عنهاه إلا أن الأهمية 
التاريخية تظل على قيمتها فما يتعلق بالمؤسسات الدينية. ومن وجهة 
نظر أخرى لا بد من مراعاة أن الرواية الترائية هى دا حقيقة. 
فيعض النيات الأسطورية الى أكبيت هل انلياة التاركية بوذا 
مثلا.ء وقد تعددت بصور كُيرةنا تعبر عن حقائق روحية يصعب 
التعبير عنها دون إسهاب". ولا شك فى أن الصيغة التاريخية ضرورية 


٠‏ لا يعنى أن تحذو حياة بوذا التى تتسم بشكل تاريخى من حيث صفاتها الرئيسة 
حذو أسطورة 'إندرا' فهى أسطورة بذاتهاءء وبشكل لا يختلف عن تأثير النبوءات التى 
تنبأت بالمسيج عليه السلام فى إنكار حقيقته التاريخية,؛ وعلى العكس من ذلك فإذا كانت 
الخطوات الأولى لبوذا بعد استنارته تميز بظهور غامى ازهرات اللوتس فإن هذه الحقيقة 


فى عالم يعيش على ميراث التأريخية الييودية والوضعية الأرسطيةنا 
وعالا رع لاعس فيها الوحى على التاريخ بشكل جبى بالمدى الذى 
تحقق به ذلك فالوحى لم يتقاعس فى أن يتزيًا تَامًا بصور أحداث 
الحياة الأرضية»ا ودون أن يرتبط بأية رهزيات لاتاريخية»ا ولكن لا 
بدالناامى عر اعاة أن شدة الأصران عل التأرية ولس النار ييه 
بما هى قد تؤدى إلى خموض المحتوى الميتافيزيق للحقائق المقدسة 
أو هى تعكر شفافيتهاءء وقد تصل حتى إلى نقد جارح يؤدى إلى 
تأكل التا رييخ اله وهوين شأة أن عاتزالف عظظة فزق اول 
الأفهام". 

والذين يفضلون الصرامة التأريخية على ميثولوجيات آسيا سوف 
يقولون بأن البراهين التاريخية تبت صدق فاعلية وسائل البركةن 
وتلزم الإشارة فى هذا السياق إلى أن نقول أولا إن براهين التأريم 
ق هذا اغال بالحدين لأ فرك أن كرى قديدة الصرامةة وقانا 


تنتمى إلى مرتبة الخفاء وليست غير حقيقية بأى شكل كان. 

4 أحد الأمثلة على هذا الأم هو التهوين 'الديموقراطى' للعذراء المقدسة الذى انتهجه 
خوى جدوةظ وشر غيرهنا والمتل الآخر ليس "القن الأثرى' سب بل حق 'التقد 
النفسانى' للحقائق المقدسةا وهو تشوه يقع على طرف نقيض من وعى العقل الملهمنا ا أنه 
يستبعد إمكانية فهم الحقائق المطروحة. وليست التفاسير الحديثة سوى رسم شائه للتاويل 
القدم او بق نينها آآ من علدنت إذعدا أوك ماهدا اننكل رالسيراه فى مور 
عقائد» وبقخض عن تلك العقائد أمورٌ مثل 'استحالة' أن ينتمى كاب معين إلى تاريخ 
أسييق افق الس سا0 
تغبير فى كلماتها وتستنتج استدلالات واستقراءات باهظة من أصغر الظواهر ومن أشنع 
التناسبات,؛ فى حين أن كل المعطيات الإيجابية تقوم على عكس تلك المبادئ الزائفة. 


إن التراث بما هو وبكل ما يشتمل عليه من رهزيات ومذاهب 
ومقدسات؛ ناهيك عن معايير أخرى أقل تحددًاءء بطرح براهين 
وافرة لا تدحض عن الاصل الربانى وسلامة شعائر العبادة لتلك 
العقائدة أى. انيناغا لقروط التراف.ة وقو :ذلك الأصل فى 
القداسة ووسائل البركة هو مؤشر أَكْر إقناعًا من التأريخية.؛ ناهيك 
عن القيمة الكامنة فى متونه المقدسة» فالتأريخ فى غالب الأحوال 
لا يستطيع أن يتثبت من شىء على وجه اليقين» ولكن التراث 
وليس الشد عو الضامن تناك القينق حدق إنه يضعن معها الزعورية 
االااريكية فى الرقف ذاه ا المسعوة الواقعية :و السرندية التزابت 
هى التى تدحض الدفع بأنه ليس هناك شاهد على التاريخ المقدس 
باق على قيد الحياةه إلا أن الأولياء والقددسين هم شهوده' وبطريقة 
تختلف كلية عن طرق المؤرخين. وإنكار مان التراث لحق سيؤدى 
فى النهاية إلى السقوط فى الاعتقاد بأن هناك نتائح بلا أسباب. 

ولا شك أنه ليس هناك حق 'منضبط' أككْر من التاريخ» ولكنا نؤكد 
أن هناك حقًا أَكْر 'حقيقية' من الوقائع. والحقيقة الأعلى تشتمل 
على 'الانضباط' ولكن الانضباط ليس بقادر على افتراض الحقيقة 
الأعلىء والحقيقة التاريخية هى أقل حقيقيةً من ا حقيقة العميقة 
التى تحاول أن تعبر عنها يا تعبر عنها الأساطير أيضاء فالرمزية 
الأسطورية أكْر حقيقية قطعًا من الوقائع المحرومة من الرهزيةنا 
وهذا يعيدنا إلى ما كا نتحدث عنه آنقّاءه أى إن الملاءمة الميثولوجية 


والتاريخية لظهور العجائب بالإضافة إلى وجود عقائديات متناقضة 
تشهد أن الحق عند الله جل وعلا فوق كل شىءء' وعلى كفاءة 
الرمن. وليس الوقائع المتجردة من الرسي ةغل التعبير: 

ولآابن أن فك ق. وحية النظر السالقة من التأريخية أو عدمها 
ثلاث درجات هى الميثولوجيا والمؤرخون الأكفاء والمؤرخون 
المنضبطون. ونجد الدرجة الأولى منها فى كل الميثولوجيات الحقة»ا 
كا نجدها فى الروايات التوحيدية عن الخلق,؛ والدرجة الثانية نجدها 
فى الروايات قبل التاريخية.؛ وسواء أكانت تتعلق بنوح أم بيوس 
عليها السلام أو بغيرهما من الأنبياءء؛ أو بالأفاتارات الإشسانيين 
الفيشنوين آنا ورعا بدأث التأريية المنضبطة للببودية ق سيباءن 
ثم ظهرت ف المسيحية فى العهد الجديد بأكله'“ ولكن ليس فى 


4 بعد الأفاتارات البشر فى مرتبة الرموز الميثولوجية' إلا أن من الضرورى أن نتهنب 
وضع الظواهر التى تناقض تجارب الألفية الأخيرة فى هذه المرتبة.؛ ونحب أن نسجل 
ملاحظة عن إنكار تاريخية حب الجوبات هنومه' فلو أن رعزية كهذه كانت أمرا مكا 
فلها الحق فى أن تحتل موقعها فى مستوى الوقائع أيضاءا ونجد فى ذلك أم! يناظر «نشيد 
الأنشاد الذى لسلمان» حيث يحتفظ المعنى الحرفى بكامل حقوقه إذ إنه موجود وقائم فى 
المفيقةية ريس الأعلؤق أن تلط باللفيقة الى شبرى كل عرانثب الو بجودد 

٠‏ يمكن أن نلاحظ هنا تغيرات معينة مثل حالة وجود ثلاث شخصيات لمريم المجدلية» 
كا أن هناك بعض الممات المتناقضة فى قصص الأناجيا #ويدو انا حا إشارة إلى أمور 
مقدسة. وفى حين أنها قائمة فى الزمن فهى أيضا فيا وراء التاريخءا ومثل تاك 'اللامنظومية' 
لا تعترض المشيئة الربانية.؛ ا أنها توجد أيضا فى الفن الشعائرى,؛ وتبدو فيه مثل 
تباجا قن فيض 'لطياة؟ اللاسحددهوهذاريرق إل القول بأضكل شع فق الارضن 
بتسم بالنقص فى عين الساء. وهناك شىء من ذلك أيضا فى الحرية البالغة التى يتناول بها 
العهد الجديد مقولات المتونءا فيرفض المنطوق الربانى فى تبلوراته "ثوابت' معينةنا ومجرد 
قراءة الأناجيل كافية من وجهة نظرنا لكشف المقولات الاصطناعية التى تهدف إلى تدمير 


'الأبو ؟ يفاكنة ولا فى الأسطورة الذهبية فصلا عرد أنيا ليبننا من 
الكمّب القانونيةء؛ وهى واقعة أضفت عليها تجاهلا لا يليق بها حيث 
إن الرهزية هى أداة الحقيقة اللازمة.؛ وأخيرًا نصل إلى الإسلام 
فنجد أن التأريخية المنضبطة تتعلق بحياة الرسول صلى الله عيه وس 
وصحابته رضى الله عنهمءا وبالحديث الشريف وأحاديث الصحابة 
الى أقزها: اللراعاا ولس بالقفيص. والأحداف السوعة 
بالرموز عن الأنبياء الذين سبقوا الإسلام. ولكمها كانت أسطورية 
بشكل ماء؛ وقبولها حرفيًا هو أن يترك المرء ذاته لتستقبل الإلحام من 
فضائلها الخيميائية.؛ حتى لو كان هناك مجز فى الفهم". 


أصول المتونء والذين يناقضون التراث ويعلون من قيمة 'النقد' أو 'التحليل الموضوعى؟ 
ينسون ما هو ضرورى حقا أى الذكاءنا وبدونه تنهار أعلى المنامح قدراءه والحق أن الذكاء 
السطج غالبا ما برتبط بميل إلى النقدء؛ بافتراضه أن الشك فى برهان ما هو دليل كاف على 
الذكاء. 
١‏ هناك رأى شائع يقول إ نكل أعمال الرسول عليه الصلاة والسلام وأحاديته التى 
ب اموه وني ابي 4 المج يا واي 
هذه الفرضية»' ويبدو نسيانهم أيضا لحقيقة أن أولئك المنتحلين كانوا مؤمنين بالله سبحانه 
وظافزن بشي ولا وود اذك بجته|الذحين التراث ولا الإضاع الرشيده وخذا يليك 
الجهل بما ستحيل وما يمكن فى تراث مانا وهو فى الاساس جهل بماهية التراث؛ لقد 
كانت العقلية العربية حذرة مدققة بشكل بالغ فى قبول حديث دون معرفة سلسلة الإسناد 
ناهيك عن السماح لما بانتحال نص زائف وادعاء العكس هو اعتراف بأن هناك من الناس 
ن اط ةبسب اقرع ديول اذك الك وول لون ون الات در 
م يَفُولُونَ هَدًا من عد الل توأ بو تن ليلا مويل لثم ما ميث أدش ثكال ل 7 
تكفوة) القرة8/ وتشهن حقيقة أن المحدين قد بدءوا ميك افى إنكار الات معينة غل 
صحة ما قيل توا. 
31 لا تختلف الصدمة التى يعانيها المسيجى عندما يقرأ القصص التوراتية فى النص القرآنى 
عن الصدمة التى كان يعانيها الييودى أمام عبارات العهد الجديد عن الأنبياءء؛ ناهيك 


والمنظور التاريخى بكل أهميته التى يعلقها عليه مستوى مذهب معين 
من الدين المسيجى منظور مشروع لخسب» بالدرجة التى يمكن بها 
تضمينه فى اللاثار يخية الأفلاطونية.؛ 'فالأقنومية' المسيحية مشتقة من 
حقيقة التجسده ثم من طبيعة امحبة 'البهاكية' للسيحية»ا وهى طبيعة لا 
تحول دون احتواء هذا الدين على ميتافيزيقا وعرفانها فالمسيح عليه 
السلام هو «نور العالم4» لكن العرفان ليس للكافةنا ولا يستطيع أى 
دين أن يكون ميتافيزيقيًا فى مظهرهء أما الأفلاطونية والتى ليست 
ديناءا فهى اللجميع. والتاريكية المسيحة الى تواضلفسن 'الداريية 
البيودية تعنى أنه ليس إديها عقدة الامتياز على وجهات النظر 
الأدووين © له تقس بالدوية طانما كانت القصيية الظروبحة 
موضوعة فى المستوى الذى تنتمى إليه حقا. 
0 

هل تعلو غاية الإيمان على الإيمان ذاته أم هل يعلو الإيمان على 
غايته؟ من الطبيعى أن الغاية هى التى تعلو على الإيمان.»ه حيث إن 
الغاية هى الى تحدد الإعان وهى غلة وجودهة ولكن الأمان من 
وجهة نظر معينة وفى حالات معينة يصبح أُكْر أهمية من محتواهنا 
ويستطيع أن يفتح أبواب السماء بالرغم من عدم كفاءة بعض غاياته 
المباشرة. ويشتمل الإبمان على قطبين أحدههما موضوعى ومذهبىا 


عن نسيان المسيحيين الغريب للتفسير الييودىء؛ وهو أى جوهرى ف فهم العهد القديمنا 
ويمكن أن يسد كيرا من النغرات. 


والآخى ذاتى وأسرارى والخالة المثالية هى كال الإيمان فى مناخ 
حقيقة رشيدةا والإيمان ينشأ من فكرةى ونوعية الفكرة هى التى 
تحدد نوعية الإيمانء إلا أن تناقض الإمكانات الكلية وخفاءها قد 
سمح بتفوق قطب "الإيمان' على قطب "الفكرة' حتى إن التبتيين 
يقولون (لو أن ضرس كلب اَذ على سبيل الخط| موضوعا لإيمان 
حار مخلص فإنه يتوم بالنور» "* ويجوز فى الواقع وجود إيمان 
يمل خاتم الحق فى مادته ذاتهانه ولا يستطيع الوعى العادى أن يعيهاءا 
شريطة ألا تلوث امخطايا الكامنة حرارة الإبمان التى لا بد أن تكون 
متو مجة نقية نبيلة بما يحافظ عليها من السقوط فى الكاثرءا وإيمان كهذا 
يصبح مثل بصيرة 'وجودية" بغايتها الملهّمة'. واحهال وجود 
إيمان يتفوق على العنصر الفكرانى' ويجبره على الانصياع لمق 
يفترض عقاية تأملية تحررت من كُير من المعوقات. ثم إذا عوّض 
عمق الإيمان عدم قدرة موضوعه على الثباتءا فلا بد أن تشع هذه 
الفكرة كالضياءا ومه| بلغت من ضعف فلا يمكن أن تشع ظلاماء 
وهناك كير من الأمور المستحيلة على هذا المستوى. 

ومن السهولة بمكان فهم الاحترام البسيط الذى يك بعض البهاكْيين 
الانضباطظ الخرق "كلة يكل" فق الشريعة أو العبادقة لو أهذنا 
'ذاتيتهم' فى اعتبارناءه و نحن لا نقول 'فرديتهم' التى ترى كل معايير 


3 هناك رواية عن 'فالميى' الذى كان يذكر الاسم الربانى ل'راما' مقلوبا إلى 'مارا' 
وهو الشرير إلا أن إبمانه ناه والمبالغة فى هذه القصة تبدف إلى تأكد مغزاها. 


الطى؟ فى حدة الأعان واتكان *الذات'ه والطق أن ذلك النار كه 
لا يسهل اتباعه فى كل المناخات الترائية ما لم يكن فى الاعتبار 
بعيدًا عن أمور المذهب تلك الأرواح البسيطة التى تخلص إخلاضًا 
مؤثكا فى تدينهاءه والتى نجد على شاكلتها كيدا من البسطاء تحت قبة 
السماء هاعهء تصصده طتاة.؟ ولا زر غب بالطبع فى الخلط بين السذاجة 
والزندقة الباطنة حتى لو كانت سلبية»' ذلك بالرغم من أن كل 
مفهوم محدود له جانب عرضى من الزندقة من وجهة نظر ال حقيقة 
الخالصة وكل ما نرغب فى قوله هنا ليس أن المنطيئة هى التى بمكن 
أن تكون صائبة,؛ ولكن نقول بأن الامتياز الذى يحققه نوع من حر 
النفس على صحة الرمن هو أعى قابل للوجود مثل 'الاستثناء الذى 
يثبت القاعدة'ء' ولا بد من اعتبار هذا البعد إذا كا زغب فى اكناه 
كل جوانب اللخركة السرمدية بين الله سبحانه والإسان. ولدينا إذن 
إمكانية ربما تخص البشر ذاتهم أككْر مما تتعلق بالكيفية التى براهم بها الله 
تعالى ويح بها عليهم فى مل أسرارية 'الإيمان الذى يحرك الجبال' 
وبنجى ويخلص أيّا كانت درجة جهلناءء ويحدث ف ىكل إيمان عميق أن 
تنعكس قطبيته الطبيعية بشكل معين عندما تبدو غاية الإيمان 'مجرد 
كلبات' حرفية مخ ظاهرهانة ولكن هذه الخالة بالضبط هى الى لا 
تتأثر بها العلاقة الطبيعية الأمور.» حيث إن الرمن الذى تقثله يحتفظ 
بكامل قيمته. 


إن العرفان أو الفلسفة الخالدة حتصمءهم دنطمه:هائطم هو التر جمة 
بين نفلك اللغاك الذبعة» والضيعة الى ل بها العرقان 'رأسي”؟ 
بدرجة ماه و'لا موصولة .ا وهى أشبه بالنار من الماءءا بمعنق أ 
النار تنبئق من الخفاء ثم تذوب فيه" فى حين أن الماء دائم الظهور 
ق الوجوة عل اعتلاف صوره: والآساسن الذى. للا عق عنه 
هو المتون المقدسة التى لا تحول.» وهى مصدر الإلحام والمعايير 
الثابتة كل صو العرفان”. والوعى الملهم فوق العقلانى هو فى 
الحقيقة 'ذ ' وليس 'فكدا مكمّسهًا'.؛ والعقل الملهّم فى هذه الحالة لا 
بأبه بشىء خارج ذاته من حيث المبدأ إذ تكئن كل المعرفة المتاحة 
فى الجوهر المضىء للعقل الخالص وهو ما يعرف بالكلمة ومعه1 
'لقرابتها بالجوهر "ا وما الذكر إلا تفعيل له بفضل سبب عارض"ا 
أو إلحام خالد لإمكانية سرمدية فى كأ العقل الملهم. ويصح القييز 
فقظ عددها يتعاق الأس بالسى حدق لو كاة فيا وراء اعقاق بوعل 
نبعرى الوجرد ذائن وهذا ما يقس اذا كته الرن ماهم البو 
العميق» ولكله وعى يقظ وليس نوما سلبيًا فى طبيعته الأعمقء' وهو 
لا يشبه الأحلام» إذ إن العقل الملَهّم يتطابق مع وجود الأشياء 


0.34 تمثل 'بوذية الزن' بلا مذهبيتها هذا النوع من العرفان. 

0 يقال فى البهودية ما معناه إن الله جل شأنه قد أوحى لموسى عليه السلام بالجوانية 
فى الميكل؛ وقد فقدت فما بعد إلا أن بعض الخكاء استطاعوا إعادة تأسيسها على 
التوراة. 


بذاعااة ولمذاي العرفاة عق التواصل بين الصو المتبوحة مر 
الوعى بالمطاق. 

وقد سأك العضر يبنا الغارة من هذا الرعئ؟ والحواب أن اطق 
وحده هو الذى يحرره أو أنه ليس هناك 'لاذا' فها يتعلق بالق 
فهو ذكاؤناءة وحريتناءا ووجودنا ذاتهء وإذا لم يكن فلن تكون. 


03 بهذا المعنى يعبر الإنجيل عن الكلية التى هى نور أى العقل الربانى (كل شىء به 
كان وبغيره لم يكن شىء مما كان» يوحنا١:‏ * 


الياث الكَانى 


0م 


سو ذ رأر ” 
تتؤع الوحى 


وإذ توصلنا إلى أن الحق واحدء ألا يحق لنا استنتاج أن الوحى أيضًا 
واحدا وأن من المكن أن يكون فى العالم كله تراث واحد؟ وعللى 
هذا نجيب أولا بأن اصطلاحى 'الحق' و'الوحى' ليسا متساويين 
بشكل مطلقء إذ إن الحق هو فها وراء الصور وكل أشكال التعبيري 
فى حين أن الوحى أو التراث الذى ينبثق منه يشمى إلى عرتبة الصور 
بطبيعته»؛ والحديث عن الصور يستتبع الحديث عن التنوع»' وكذلك 
عن التعدد والكثرةء؛ ويتأسس وجود الصور وطبيعتها على التعبير 
والتحديد والقاينء؛ وما بتخذ شكلا فإنه يكحَسب بموجبه عددًا وهنا 
يكون التكرار.؛ ويضق مبدأ التشكل الذى تلهمه القدرة الربانية 
اللامتناهية تنوعًا على ذلك التكرار. والحق أن المرء يمكن أن 
نوعب 328 أن كون عناله وبق ودراف وابعد لعالمنا الأرضي 
هذاء' أو أن التنوع يجوز أن يتحقق فى عوالم أخرى لا يعيها الإنسانء 
إلا أن ذلك يعنى الفشل فى تفهم أن ما يحدد الاختلاف بين الصور 
هر الاخدلاق ين الأوغية البشرية القابلة لأسععابه, لقن اتفسعت 
الإنسانية فى آلاف من السنين إلى فروع مختلفة الأسس؛' وهى تشكل 
على حالما ذلك 'إنسانيات' كاملة انغلقت كل منها على نفسها بدرجة 
ماءه وتنوّعت القابلية الروحية واختلفت أصالتهاءا مما استازم وجود 


03 


انعكاسات متفاضلة للحق الواحد. ولنراع هنا أن هذا الأ لا 
يتوقف على الاعراق؛ ولكن على اجماعات الإنسانية فى الغالب؛؟ 
وربما كانت بالغة التنوعء' ولكنْها خاضعة الأحوال العقلية التى تجعل 
منهم فى كليتها أوعية متجاضسة لاستيعاب الر وحانية»؛ وهذه الحقيقة 
لم تمنع بعض الناس من المقدرة على ممجران اليكل الذى ينتمون إليهن 
فليس للجاعة الإسانية علاقة بالمطلقات. وحيث إن الأم هكذا 
فيمكن القول بأن صور الوحى امختلفة لا تتعارض فها بينهاء إذ إنها 
لا تنطبق على الأوعية الإضسائية ذاتهاءة والله جل شأنه لا يوجه 
الرسالة ذاتها إلى أوعية ذات طبائع متنوعةا تتناظر استعاريًا مع 
الابعاد امختلفة التى لا تتفق شكيّاء فالتناقضات تطفو فى مستوى 
واحد لخسب. وأبرز الخلافات بين صور التراث هى من قبيل اللغة 
أو الرمن فالخلافات قائمة فى الأوعية الإسانية وليس ف المبد! 
الربانى»ا وهو ما بمائل القول بأن اخالق جل جلاله لا يمكن أن بشاء 
أن تكون الدنيا وألا تكون فى أن واحد. 

وإذا كانت صور الوحى تستبعد بعضها بعضًا فذلك أ لازم لأن 
الله تعالى يعبر بالصيغة المطلقة. ولكن المطلقية تحدد الكل الجوهرى 
وليس الشكل العرضى؛؛ وتنطبق على الشكل بمعنى شبى ورمزى 
لخسبء إذ إن الشكل رعن للضمونء' وكذلك رعن للإضسانية ككل 
الى غرحة إليا ذللق الضموة: ولا وز خصون .أن الله سبحانة 
سوف يقارن صور الوحى المتنوعة من خارجها م يفعل التلاميذ»ا 


ولكله يحتفظ بذاته فى قلب كل وحى منها فيبدو ما لو كان هو الوجى 
الاوحد والوحى بتحدث بلغة مطلقة لان الله عز وجل مطلق؛' 
وليس لأن الشكل مطلق؛ وبتعبير آخس نقول إن مطلقية الوجى 
مطلقة بذاعانة وكنها ذات شكل شى ف التعبير الا سالى. 

ولغة المتون المقدسة لغة ربانية» ريا بالضرورة لغة الناس وهى 
مفطورة للناس» ويمكن أن تكون ربانية بشكل غير مباشر -سبءا 
وعدم التكافؤ» أو القابلية للقياس بين الله سبحانه ووسائلنا فى 
التعبيرء وام فى المتونءا حيث لا تكفينا كلمات ولا منطق الوصول 
إلى الغاية الرربانية. ولا ترى لغة الفانين الأمور كُجلَّ لفك ة أزلية طته 
انطع ع2 مقعم أو عزن بدهى 10:1:م 22 فالكلية اللا مخلوقة تتخلل 
القول الخلوق,؛ وترشده فى الوقت ذاته إلى الحقء' بحيث تبرهن على 
عالبا ق تعذود :قري المنطق الأشاقء ولا بد أن كرن الأضان 
قادرًا على تخطى تلك الحدود لو كان يشتاق الوصول إلى المعانى 
الربانية للكلمات» وهو يتخطاها بالفعل فى المعرفة الميتافيزيقية»ا وهى 
مار وعى العقل الملَهّم يا بتخطاها أيضًا با محبة بشكل ما حين يقاس 
مع الجوهر. والرغبة فى اختزال الحق الإلمى لتكيفات الحق الأرضى 
تعنى سيان انعدام المقاييس المشتركة بين المتناهى واللامتناهى. 
ومطلقية الوحى تستلزم وحدانيته إلا أن تاك الوحدانية لا 
يمكن أن تسج فى مستوى الوقائع إلى درجة التعرف إلى واقعة ما 
باعتبارها فريدة من نوعهاء أى تتضمن فى ذاتها ما يمكن أن يكون 


7” 


جنسًا بأكله. فالحقيقة سب هى الفريدة من أى مستوى نظر كان 
حيث يتجلى فيها الله بجلاله.؛ وفى الجوهر الكلى؛ وفى الروح الربانية 
التى تفيض من ذلك الجوهره إلا أن هذه حقائق 'فريدة فسبيا'ن 
وحيث إن كل شىء تسى. وحيث إن المبادئئ ذاتها لا بد أن تعانى 
من فسادٍ من ناحية المظهر على الأقل وبالدرجة التى تتورط بها فى 
العوارض. والفرادة لا بد أن تستطيع التحقق على مستوى الوقائع 
كالوحى مثلاء؛ فلو أن الوقائع الفريدة لم تحقق فى الواقع بأى شكل 
فإن التنوع يصبح مطلقاءه وهو تناقض بسيط واضح والوحدانية 
والتنوع لا بد أن يكونا قادرين على التجلىء' ولكن كلا التجلبين 
نسى بالضرورة ولا بد أن يح أحدهما من الآخرءا وشستنتج من 
ناحية أن التنوع لا يستطيع ننى الوحدانية فهى جوهره ومن ناحية 
أخرى أن التنوع لا بد أن يناقض الوحدة أو الوحدانية فى مستوى 
وجودها وبتعبير أخي إ نكل تَلٌ الوحدانية لا بد أن يتوازن بتجل فى 
التنوعء والحق أن الواقعة الفريدة تحدث فى جزء من الكون وليس 
فى الكون بأجمعه»؛ ويجوز القول بأن واقعة صفتها كذا وكذا فريدة 
من حيث إنها تعبر عن الله سبحانه لبيئة صفتها كذا وكذاء؛ ولكن 
ليس من حيث إنها موجودةء' فذلك الوجود لا يخجْبُ الوحدانية فى 
وحى صفته كزا وكذا فى امجال الذى قدذَّرنْه له العناية الربانية,؛ ولكمها 
كور تجلى الكلمة فى خارج ذلك الحقل. وهكذا يتعارض التنوع مع 
الوحدانية دون أن بمحو التجلى الميتافيزيق الضرورى لما خارج 


نطاق مخصوص فى مستوى التنوعءا وحتى يبرهن على أن الكامة 
اللامخلوقة واللامتجلية سب هى التى تقتع بالوحدانية المطلقة. 
ولو ظهر اعتراض مؤداه أن لحظة ميلاد وجى ما هى الحظة فريدة 
بالنسبة إلى العام كله»ا وليست فرادتها مقصورة على جزء منه خسبا 
فالإجابة هى أن التنوع لا يحدث بالضرورة فى وقت واحده بل 
بمتد أيضًا إلى التتابع الزمنىا وهذه هى احالة بوضوح حين تطرح 
مسألة الوحى. ثم إن فرادة الواقعة لا يصح أن تلتبس بفرادة المبد! 
وأحديته. ولا نتكر إمكانية أن تتفرد واقعة ما فى العالم فى فترة معينة»ا 
ولكننا نتكو أن تكون الواقعة فريدة مطلقاء فالواقعة التى تبدو فريدة 
فى المكان ليست كذلك فى الرمنء والعكس صحيحء ولكن لا يمكن 
فى أحوال الوجود هذه أن نؤكد فرادة واقعة من حيث نوعهاء إذ 
إن المطروح هو الجنس والنوع وليس المخصوصيةنا فليس بإمكاننا 
قياس الزمان أو المكانء ناهيك عن صيغ أخرى من الوجود تراوغ 
أفها منا. 

ويصور الثال التالى هذه النظرية بكاملهاء: إن الشمس فريدة فى 
منظو متنا الشمسية»' ولكمْها ليست فريدة فى الفضاءء؛ فنحن نرى فى 
النجوم موسا أخرىء وهى أيضًا م فوعة فى السموات مثل ثمسناءا 
ولكما لأ تزاها كفموس .يل تجوءء وت كرة العجوم النابنة 
فرادة ثمسناءه ودون أن تفقد فرادتها فى المنظومة التى نعيش فيها 
فى اللطف الربانى.؛ وتجلى الوحدانية إذن فى الجزء وليس فى الكل 


بالرغم من أن الجزء صورة الكل ويعبر لنا عنه.ا وهو 'موجود' إذن 
بالمقيفة الريائية قائكا بذاته ولكد لان القانين نكسبءة وإلل المدن 
الذى لا : تنبو فيه عقولنا عن الأشكال والصوريا ولكن حتى الجزء 
فى هذه الخالة اعراكل ها عاق بالكنانت اروس 
ا 

ونحن نشهد فى وجودنا على الأرض كيرا من الأجناس التى تُعد 
الاختلافات بينها 'مشروعة' إذ لا وجود لأجناس 'زائفة' تقابلها 
أجناس *صحيحة' يا نشهد أيضًا وجود لغات شتى ولم يفكر أحد 
فى ملاحاة مشروعيتها. وينطبق الأى نفسه على العلوم والفنون 
وسوف يكون من المدهش حقًّا لو لم يتحقق ذلك التنوع فى مرتبة 
الأديان كذلك؛ ويكون ذلك بمثابة القول بأن تنوع الأوعية 
الإنسانية يتضمن تنوعًا فى محتوى الوحى الربانى من حيث الشكل 
واسن لكوع وكا بيذي الأفان 3ق ته اقنانا بسباطة 
ولفل "ايض" أو "اصقن" 6 أن كل لعاعيدو فى مورطكه)] *اللغة" 
بما هى وليست لغة صفتها كذا وكذا بين لغات أخرىء كذلك الدين 
بالضرورة فى نطاقه هو 'الدين' دون أية مقارنات أو مضامين نسبية 
تصبح بلا معنى من منظور الغاية من الدين,؛ وقول 'دين' يعنى قول 
'دين فريد'»؛ والاتباع الصريح لدين واحد هو اتباع صمنى لكل 
الاديان. 

والفكرة أو المشروع الذى يواجه عوائق عملية لا تذلل هو أم 


مناقض لطبيعة الأمورءا ويكق التنوع العرق للإنسانية والمدى 
الجغرافى للأرض لأن تجعلا من المستحيل أن يعمم مبدأ دين واحد 
فريد على كل الناس؛ا بل على العكس من ذلك تظهر الحاجة إلى 
تنوع الأديان على أقل تقديرا أى إن فكرة وجود دين واحد لا 
تستطيع القلص من التناقض لو أننا تفكر نا فى دعواه بالمطلقية والكلية 
من ناحيةنا ومن ناحية أخرى استحالة تحقيقه نفسيًا وبدئّانا فضلا 
عن حتمية ظهور التناقضات المبدئية لتلك الدعوى مع الطبيعة 
السبية لكل المبعو لوعديات الديتيةن وليش هناك مطلقات كبة سو 
الميتافيزيقا الخالصة والصلاة النقية.؛ أما 'الميثولوجيا' بعيدًا عن 
ضنواها العيق للق والكفاءة دلا غق عننا ى يعدن عليا لمق 
الميتافيزيق الجوهرى فى جماعة إنسائية ذات صفات خاصة. 

إن الدين هو حقيقة 'طبيعية بشكل فائق للطبيعة' تبرهن بكليتها 
الإضانية على حقيقيتها من وجهة نظر البراهين البرانية.؛ حتى إن 
كثْرة الظواهر الدينية وإجماعها تشكل دفعا قويا لصالح الدين بما هويا 
وكا أن النبات لا يخطئ فى التوجه نحو الضوء كذلك الإنسان لا 
يخطئ فى التوجه نحو الوحى وبالتالى اتباع التراث» إن فى الغريزة 
الطبيعية للحيوان أمءًا معصوماء' وكذلك فى 'الغريزة فائقة الطبيعية' 
للإنسان» إلا أن الإسان هو 'الحيوان' الوحيد القادر على مخالفة 
طبيعته الفائقة هذهنا وسواء أكان ذلك بانتهاكها أم بالتعالى عليها. 


إن مفهوم _ الآ سرارية الطبيعية"" قَاء ثم على مبد! ثانوى ممعم 
نننة مهم يكنا من تصنيف الصور الروحية التى لا تدخل فى بنية 
دين بعينه باعتباره الدين الأوحد فائق الطبيعية فى عاتب قد تبدو 
على أعلى مستوى ولكنها قائمة خارج بنية الدين» فإنها تبق فى واقع 
الأ حبيسة العالم امخلوقء' وقد تصل حتى إلى م كا هذا العالم 
أو فته ولكها لا تفكن من التعالى عليه بأى شكل كان فلا يمكن 
للإنسان أن يفعل شيئًا دون تأييد الله سبحانهء' ويدخل مباشرة 
فى نطاق الدين الوحيد الذى وجد وليس خارجه. وسوف نسم 
بإمكانية أن 'البركات فائقة الطبيعة' يمكن أن تحل على قدسين غير 
نسيحين "ل إلا أن ترك الركاتك سوف عفش عل آنا 'قاذة' 
ذات طبيعة عرضيةنا ولا تصوّر أبدّا على أنها قائمة بفضل دين ذلك 
القدريس» ولكن على أنها قائمة على الرغم من ذلك الدين. 


١/‏ لمعه “دينا طبيعيا دمتوتاء لمستغوم؟ وهو يعق الشىء نفسه تقريبأ معنن أو سعنا 
و با سرارية الطبيعية 111 معدم لستخدم فى هذا الباب ثر ججمة لفهوم 1117751011 


علأع 11 2دنا وبالرغم من توازن المعيىق 2 الكلية الإنجليزية 1 نا فهين مستخدمة هنا 

معن 'فهم الأ سرار معتاكتوا/! عطغ كآه و ستل صدعدمء لصتا 30 قا يتعلق بالتواصل فوق العقلانى 
مع الربءا وى الألمانية علتا د ترد وليس 5 ]11175 حاشية على الطبعة الإنجليزية 

ا لحق أن مفهوم '' لأ سرارية الطبيعية' قد رأى النور فى العالم المسيج وهو منطقيا 


زلا 


والاعتراض الرئيس لهذه الدعوى قائْم فى أن المرتبة المخلوقة ليست 
'مخلوقة' فىكل أو جهها أو بتعبير آخر يستحيل وجود نسبية مطلقة"" 
وإلا ما تميز امخلوق عن العدم.؛ وهو أعى يعنى فى اللغة المعتادة أن 
المخلوقات غير موجودةا و'غير انخلوق' أو 'فائق الطبيعية' يكن 
خفمًا فى 'امخلوق' 'الطبيعى'؛ وجلاؤه وتحققه أم ممكن من حيث 
المبدأ بفضل العقل الملهُم الذى يتضمن فى جوهره عنصرًا لا مخلوقاً 
فائق الطبيعةنة وإذا كان ما يفوق الطبيعة كامئًا فى الأشياء بفضل 
خرة وبجروهاءا فإن الكل عو سول عنقد بق بصبح القطبان 
فائقا الطبيعة للخاق هما الوجود المحض والعقل الْملَهَم الخالص. 
وفى حين أن 'الخلق' و'العقل الملهّم' هما ما يفوق الطبيعة أو هما 
'الحقيقة' و'الوعى'ه إلا أن السمة المناهضة لليتافيزيقا فى أطرو حة 
'الأسرارية الطبيعية' هى 'ظواهرية' محضة فا تقول به من إنكار 
'أشفافية الأمور الميتافيزيقية'» أو بالتحيز فى اعتبار الخلوقات على 
أساس 'انعكاساتها' المنبتة عن غيرها. 

ومن المهم أن نقرر هنا أن مرتبة العالم المخلوق لا تشتمل على ما 
هو ربانى أو فائق الطبيعة سب بالرغم من بعض المظاهرا ولكن 
الربانى سهل المنال بدءًا من آثاره فى الآفاق.: وهو أى مختلف 
أى إن الأشياء بفضل وجودها وذكائما الملهَم تفتح طرق ملبوسة 
9 يجوز أن يكون هناك مطلقية نسبية يا طرحناها سلفان ويبرهن عدم القائل ذاك على 


أن المطلق والحقيق متطابقانء؛ وإمكانية القول با حقيقة النسبية لا تجر إلى القول بالحقيقة 
النسبية المطلقة»ا وبتعبير أصع الحقيقة المطلقة للنسبية بما هى. 


رذن 


نحو المطلق. ولا موضع هنا 'لوحدة الوجود' أو 'الحاولية' فنحن 
لا نقول إن الدنيا بما هى هى الله جل وعلا وتنزهنا ولكْنا نقول 
ببساطة إن الدنيا من حيث وجودها هى مظهر للغاية الربانية»؟ وفيها 
بناء على ذلك 'أمى رياو فالربوبية فى تعاليا المطلق عن الدثيا 
'حاضرة' فى م الحقيقة الكونية بأكلهاءا ويفصح العالم عن صفاته 
الربانية بطريقتين»ا أولا بمعجزة الوجود أو بأنه 'ليس لا موجودًا' 
كا ذكرنا تراه وثاتيًا على أساس بنية المعجزة أو قلبها فى الرمزية التى 
لا تنفد والتى بتجلى فيها اللانانى بأكْر الطرق تنوعا. وكذلك العقل 
لمهم أولا لأنه عارف أو هو 'ليس لاعارف'» وثايًا لأنه يختزل 
الظواهر جميكًا إلى مبادبها حيث يرى 'الغاية الأسمى' الخافية فى كل 
نتيجة ظاهرةءا وبهذا يعلو فى مرتبة معينة عن عالم الظواهر بدواماته 
وثرته المفترسةء؛ وحيغا نقول إن العقل الملهُم 'ليس لاعارف' أو 
إن الدنيا "ليست لاموجودة' فنحن نعبر عن ظلال المعنى التى لما 
مغزىء فتعبير الننى المزدوج هنا يؤكد المعرفة والوجود بشكل أقوى 
من تعبير الإثبات البسيطء؟ وهى الطبيعة الضرورية المكفية بذاتها 
للتعبير اللغوى. 

إن الوجود يبلور ويصنّف ويورّع» أما العقل الملهّم فهو على 
العكس يو ححدء وإذا كانت الذوات تتتوع بين الإسانى والحيوانى 
والملاكى وغيرها فذلك لأنها كائنة فى الوجود حيث ينرّعها. 
وحيث إن الوجود الككى واحد فذلك لأنه يتبثق من الفطرة الربانية 


رذن 


التى فطر الله الكون عليهاء؛ يجليها ويبلورها فى صيغ شتى دون أن 
تفقد تجانسها الميتافيزيق. و مجرد وجود شىء يعنى أن فيه 'كل ما 
يود أع الويهودة أو بالأسرى المقيقة المطلقة الى عل الوسعود 
منها جانب ”البعد الخقى' الذى يكدح نحو 'العدم “كد حاء كي أن هناك 
فى كل فعل معر فى 'كل ما يُعرّف'نا ومن هنا يأتى مبدأ جواز معرفة 
كل المعرفة المكمة.ه أى الذات العلية أو الذات الأقنومية,» ولكن تاك 
ولا بد أن نؤكد على سبيل تجن بكل أنواع سوء الفهم أن هذا الأ 
لا يتضمن أى نوع من الطبيعية» فنحن لا نقول إن العقل امهم كان 
للنجاة والخلاصء ولا إنه يمكن أن يحقق فعالية كاملة فى غياب حكمة 
التراث.؛ ولكن ما يصح أن يقال هو أن العقل الملهُم يعمل معاييره 
جرد وجودها 'فالذاتية فائقة الطبيعة' تحتاج بشكل عرضى وليس 
جوهريًا إلى 'موضوعية فائقة الطبيعة')ا ولكها ,تجرد 'يقظتها على 
ذاتها' بما يناظرها من خارجها فلن تطرأ أى عوامل خارجية يمكن 
أن تشغلهاءه ويقال أحيانًا إنه ليس هناك برهان على وجود العقل 
الملهّم؛ وهذا تناقض اصطلاحى» إذ إن برهانًا كهذا لا يمكن أن 
بصاغ وفاءً لاحتياج عقلانى جدلى مصطنع" أو أن ذكاءً صفتهكذا 
إن يطال هه كل البراهين المكفةن فذلك لا يِخْث من البرهان القائم فى 
الحقءة وبقدر استحالة البرهنة بلجانين على جنونهم أو على سلامة 
عقولناء؛ ما لن ,زحزح أيّا من الحقائق الموضوعية لسلامة عقولنا 


إن 


أو لوعينا بهاءء وهناك مقولة عبثية بقدر ما هى سهلة تقول إن كل 
ما فى الذكاء بما فيه البراهين الرياضية يمكن أن يكون وهمًا. ويجوز 
تطبيق الفرضية ذاتها استدلاليا على البراهين اللخارجية أو الموضوعية 
لاعتقاد ماء؛ فلو أنكل شىء فى العقل الملَهّم يمكن أن يكون ضلالا 
فكل الأمور فى دنيا الظواهر حا ستكو نكذلك ويقل حتى احقال 
رشدهاء' فالمظاهر مصنوعة للذكاء وليس العكس» والمعجزات لا 
تحدث لحيوانات. والحق أن كلتا الفرضيئين عبثية لوجود كل من 
الذكاء والفهمء فوجود الذكاء ستلزم وجود شىء يستحق الفهما 
ولا بد من وجود عقل يفهم. ويجوز أن يكون هناك ظواهر زائفة» 
مثل المعجزات الزائفة على سبيل المثال. ولكن ليس هناك برهان 
زائف وفطرى فى أن واحدءا وسواء أكان فى مسألة رياضية أم 
ميتافيزيقية» فالواحة فى الصحراء قد تكون سرابّاه ولكن ليس 
بإمكان اثنين واثنين إلا أن يكونا أربعة كا لا بمكن أن تكون الدنيا 
محرومة من غاية متعالية»؛ والدفع بأن أحد قطبى الكون وهما العقلى 
والوجودى وهمى فى مستواه بنية ترويج اللغط حول موضوع أو 
آخرا يعنى أنكل شىء وهمى فى علاقته بالوجود السرمدى لله جل 
شأنه»؛ والخحالة تن فى الوقت نفسه التكامل المناظر للقطب الآخري 
وتنى إلى عدية كاعلة. 

وأيّا ما كان الخال فإن علينا أن نميز بين منظور موحد وعقلى 
مُلهم'' ومظور أن وسردى ودف الأول يرى كل بش فى 


إدانا 


علاقته بالوحدة بما فيها الوجود'فالكل أتما' أى حق فى حين يرى 
الآخر كل شىء فى تفاصل بما فيه الذكاءءا والمنظور الثانى حبيس 
'المركدية الكونية عتضدءء-مصومء' و'الظواهر ية ؛كتلههعصدممعطم' 
وليس قائ على الم ركرية الدينية والميتافيزيقية»؛ ويرى أن العالم أشيه 
بالدوائر المتراكاة التى قد تعكس نور المر ولكها لا تبلغه مطلقًا 
فى تفاصلهاء أما المنظور الأول القائم على 'الشفافية الميتافيزيقية' أو 
'الحويّة الجوهرية 6م11 [دغدءووء؟ فهو على العكس يرى الدنيا 
مثل نجم يصل كل شعاع منه المحيط بمر كهن' و'برى' الله تعالى 
ويعرفه فى كل شىء بشكل لا شخصى فى أسرارية العقل الككل. وعلينا 
الآن أن نقارن بين هاتين الصيغتينءا فكل منها صحيحة بطريقتهاءا 
ومن المؤكد أن الأمور بما هى منبتة نهائيًا عن مبدنهاءا ومن ثم لا يمكن 
التواصل بينها فى اسقرارية.؛ ولكن من الصحيح أيضًا أن الأشياء 
بفضل حقيقيتها الجوهرية»' أى وجودها ورمزيتها المباشرة 'ليست 
إلآ البدا إن حاز التجيرء ولو كان الى غير كلك 11 كانت سوق 
مطلق ثان أو لاشىء بتاتا. ولو وحدنا بين صورة الدوائر المتراكدة 
وصورة النجم فإننا نصل إلى صورة شبكة العنكيّوت,؛ وهى رمن 
مفهوم للكون؛ ويمكن أيضًا أن نستبدل الدوائر المتراكدة بالحازون 
الذى ينتهى فى الم ركز موحيًا 'بالتواصل الربانى' للكونه أو أن .تكّى 
عي النجم بحيث تنبثق أشعته من فضاء مضىءا بر من إلى لا نهائية 


امرك الربانى. 


إونا 


وبالرغم من البساطة الواضحة لكل هذه الصور فإنها تحوم حول 
أقصى حدود ما يمكن التعبير عنه إنسانياه ونود فقط أن نعبر عن 
أن "الطبيدة القائقة تكن قبل أ شىء اعن ىق ظطبيعة الأموو 
البسيطةتة وليس فى 'إله خارج من آلة مصتطعفص عه دتمك' بشكل 
صبيانى وقصرى وفى حالٍ ينتمى إلى مستوى الظواهر. ويمكن 
هذه الأحوال بالتأكد أن تتعلق بالمستوى الوجودى للعقل الخالص 
الفائق الطبيعة.» وهكذا تسمح للفرضيات الروحية أن تتحققا ولكن 
وظيفتها النسبية العرضية هى بالتحديد استبعاد إمكانية الاحتكار 
الكامل للطبيعة الفائقة؛ أى إن الطبيعة الفائقة تكمن حقا فى البنية 
الميتافيزيقية للخليقة,؛ ودون أن يجوز اختز الها إلى مستوى 'الطبيعى 'ن 
وهذا بدوره يعنى اتصافها بالكلية؛ وبالتالى لا تستطيع تلك الطبيعة 
الفائقة الامتناع عن التاويح بذاتها للإنسان بشكل أو آخى حين تلتق 
بالانفتاح اللازم وقد ثبت وجود هذا الانفتاح الطبيعة الفائقة فى 
معظم الأحوال فلا ترى فيه التحيزات سوى 'أسرارية طبيعية'. 
والحق أن هناك جانيا عقليًا ذا مس كرية إنسانية فى 'فيدانتا شاتكارا 
شاريا'» أو فى 'دامابادا' البوذية» قادرًا على توصيل انطباع بوجود 
حكمة إنسانية نقيةء؛ ولكن هذا لا يعدو أءءً| جدليًا خارجيًا وملاءمة 
تفنية السب وليس تأطيًا العقل. وهذا ثابت من ناحية فى السرات 
المتعالية لتتإك المذاهب حال النظر إليها فى كليتهاءا ومن ناحية أخرى 
فى حقيقة أنها قائمة دا على التربية الروحية مه626نمذ وهو أ 


نا 


فائق الطبيعة» إذ إن هذه السئة تعضين سبي وعودهانة ومن زاوية 
مختلفة فإن التيارات الروحية مثل التى تتصل بين 'فيشنو' و "أميدا' 
و'بوذا' هى طرق لاستدرار البركة أو ال رحمةء؛ وليس لما فى ذلك 
أية جوانب عقلانية جدلية» اللهم إلا ما يمكن أن يوجد فى المسيحية. 
وربما ظن البعض أن اصطلاح 'الأسرارية الطبيعية' ليس خلوًا من 
العق: بدغوى ابيصيا لذ وجود أسرارية ق السغرى الاشاق دون 
أن تحدث فى مستوى آخر ذلك أن الخلط ما زال يعيث فى فهم 
إمكانيات الإنسان بما و ولكها بورق كرت أبرارية والنتن 
بحيث يعنى اصطلاح "أ سرارية طبيعية' إما إِ أو سوء استخدام 
العف فالأسرار رذ ؤافقة كيرد معهليها بالظبعة الناقة وسواء أكان 
بغرض إتكارها أم ادعائها لنفسهاء إذ إن مثل تلك الأسرارية منبتة 
عن كل أشكال *الأسرار ا 
ما زال قائا ليفصح عن أن تاك الأسرارية لا يمكن أن تكون حكيمة 
غايتها أن تصبح وعاءً للحياة الربانية.؛ ويستحيل ألا تفتقد المضمون 
الذى يناظر ذلك المسعى وإلا أهملت بدونهء' والروح فى هذا امجال 
أثْر من أى مجال آخى هى مثل <الريح تبب حيث تشاء». 

وتكئن المفارقة الكثرى بين دفوع 'الأسرارية الطبيعية' والمفهوم 
البيودى المسيج الذى يطر يها فها يتعلق 'بالطبيعة الفائقة' فى شروط 
القايز التى تنطبق على نبج يسير فى عكس اتجاه طبيعة الأمورءا ففى 
حين تسمى حكمة ما 'طبيعية' بالرغم من تعاليها بالضرورة على كل ما 


نا 


بك "الظبد نوسي لق ةاعر امل بق (الطية النافقة لا قبع يض 
لا وراء دنيا الظواهر حتى ليبدو كا لو كانت حكمة دين ”أجنبى' 
صفتهكذا وكذاء تتعرض الوم لأنها خرجت عن تمائل البنية المألوفة 
وحقيقة أنها ليست مقائلة البنية يفسرها نقص الواقعية وحتى نقص 
الصدق إلى حد مخيب للأمل» والتأملات التى تتفاقم إلى أقصى 
حدوة إنكايات الغير نؤهلة لآن كرون 'أحلذثا حرذة ا بوافل 
ما يمكن أن يقال عن ذلك الإطراء أنه اعتراف بعدم الكفاءة 
الميتافيز يقية» ودائُ ما يتضح انعكاس العلاقات المعيارية حين يلعب 
العنصر “الظاهرى' فى الواقع دور 'إله خارج من آلة' كى يجور على 
عدة مبادئ من بينها الحقيقة فها وراء الظواهرء' وستبدل صيغة 
مراوغة بما هو ثابت وجودّاء' وبذلك يزيف أيضًا تاك الحقوق 
الى تَدِقُ على أفهامهمء والتى تشكل جوهرنا ذاته؛ ولكن لما كانت 
الروايات اللفظية لا تك لتغيير طبائع الأمور فقد كشفت 'النغرات؟ 
عن زيف الدفوع المذكورة فى منطق يحاول أن يكون معصومًا غير 
منحازءه ولكثه ستخدم عمليات "التحليل الموضوعى' التى لا تربو 
عن أوهام لا تقل خبئًا عن أوهام أولئك الذين نتوقع أن تكشفهم 
فى 'أسرارية طبيعية' افتراضية. 

إن الاختلاف بين الصور الترائية يبوح بالسبب الكافى لقيام كل 
منهاء؛ أما الذين يودون تمهيدكل صعوبة بفرضية الأسرارية 'الطبيعية' 
أو الدين أو أى طريق كانء؛ فسوف تؤدى هذه الفرضيات جميعها 


انا 


إلى وضع الإنسان خارج 'الطبيعة الفائقة' الوحيدة المشروعة. لقد 
اتخذوا سوترات ماهايانا مدئد: دصهتردطه2 ؟! لو كانت تحفة شعرية 
لخسبلا وكا لو كان من المكن أن يكون هناك نتيجة بلا سببءا 
وقوق أن شال الوشبدعل سيل الثال ترف عاذا بكرن رد قعل 
راهب بوذى عندما يقرأ 'تشيد الأنقاء'"؟ وكا لو كانت القوى 
الروحية والأخلاقية فى مذهب 'الطريق الأعظم أو ماهايانا 6م 
مصهتومطة]8 ده ,عاءنطع1'. يمكن أن تفسر حيويتها الفائقة وعمق 
التعبير فى فما بأنها وليدة الخيال والوهم وكا لو أن ضخامة نتائجها 
ق الؤمان والمكان وتأثيرها فى المجتمعات والثقافات والنفوس لم 
تعكس عظمة المطلقية فى المحرك الأول ونوعيتهاءك وحينا تُنتقد 
المتون المقدسة لطبيعتها الأسطورية فى حين يجرى التركجز على 
الطبيعة التاريخية للأناجيل مُنسى معيار مهم للغاية ألا وهو كفاءة 
المنون المقدسةة ولو أنا ًا مدا هذه الكفاءة لعقلية تأملية ورعرزية 
بطبيعتها بشكل أقرب إلى الميثولوجية فا فائدة التأريخية التى لا تأبه 
لما هذه العقلية!'؟ 


٠‏ أليست هذه 'القصيدة الشرقية' التى تجشم القديس برنار وآخرون عناء التعليق عليها 
أذ غرابة من حيث حر فيتها من 'سوكهافاق فيو هاس مقطاناهر17-ن م حمباع ناك *يا ع أناشيد 
أرض الصفاء لو تجاو زنا عن مسألة الذوق؟ 

يمكن أن نلاحظ فى السياق نفسه أن من طبيعة الجوانية أن تؤسس نفسها ظاهريًا على 
عنصر حرج يكاد يلفه الغموضءا ى تعلن عن نفسها بشكل عرضىلا وهذا يفسر ككف 
أن التعاليم الأخيرة لبوذاء' والتى تتعرض أصوليتها للطعن أحياناءا كانت أميل إلى التجلى 
على مشارف التعاليم الجوانية.؛ كا أن الأصول الإنجيلية لطائفة الميسيكازم فى الأرثو ذكسية 
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والمثل التالى يصور حالة أخرى من 'الخداع البصرى' المطروح. إن 
حتمية قانون كارما تفسد منطقيًا قدرة أميتابها على ال ر حمة. ولكن 
المصير المقدر لا يستطيع لاهونى إنكاره وهو فى وعيه ما لم يكر أن 
الله سبحانه 'يعرف' مصائر المخلوقات حتى "قبل الخلق,؛ و 'المصير 
المقدر' يسبق *قوة الخلاص' عند المسيح عليه السلام» أو هو بشكل 
آخى كي تأتى نيرفانا قبل بوذا حتى يكون بوذا تعبيًا عن نير فاناءا 
وهو تعبير خيالى بما هو. أما فى المنظور اليهودى المسيى فإن 
الرب هو الذى يأتى قبل الجنة» والمنظور الأخير هو أقرب إلى 
'الطبيعة الفائقة"" إلا أن رفض الاعتراف بالخالة الأولى أو فهمها 
بعد أن يدرسها المرء له تفسير طبيعى للغاية»ا وهو الرعب من 'العدم' 
والرغبة فى الحفاظ على الصلة بالمستوى الإنسانى'' وهى أمور 
غير ميتافيزيقيةء؛ بالإضافة إلى الرغبة فى تلبيس الإضانى والفردى 


الكرقة طااطيعة كاير 

07 من نافلة القول أننا لا 'نفضل' منظورا منها على الآخرء إذ إن كلا منها مشروع من 
وجهة نظرهء؛ وهما متساويان يفيًا. 

؟1 يظهر 'خداع بصرئ' من هذا النوع فى طائفة معينة من البهاكية ا مندوسية فى 
استعدادهم للقول بوجود حالة روحية فائقة فها قبل المعرفة بما فيها المعرفة التى وراء 
الصور وهو يعنى إمكان وجود تجربة لن يقدر لما أن تصبح معرفة. وهذه الخالة 
من 'اللاهوت الميثولوجى' تناظر ادعاء 'تجسد' ربانى فيا وراء الحقيقة الربانية فوق 
الشكلانية»ا وهذا يبين ببساطة أن هذا المنظور يخلط بين ما فوق الشكتى وهو ما يشتمل على 
كل 'الصور' واللامتشكل دناه«صمدصه أو أنه يخلط بين الوعى غير المتاين للنفس براجنا 
مهم و "الليلة الظلاء' 'للحو'. ويبدو أن الرغبة الإنسانية فى الوصول إلى القمة هى من 
خصائص منظور امحبة» بالرغم من تنافرها مع مناخ 'التواضع '.' ولا ينطبق اللوم نفسه على 
المنظور العرفانى.؟ حيث إن له هيكلا قيميًا مستقلا عن رغباتنا واختياراتنا. 


بالربانىء' وأيضا فى إحلال المطلق فى بعد افتراضى إسانى متسام 
بعض القىء. إن مطلقية الإثمان وتاريخه تر وراءها أنستة المطلق 
وتاريخيتهءا والعكس صحيح. 

ونعود مرة أخرى إلى حالة لا يصح إهمالما ألا وهى لماذا سمح الله 
سبحانه بحدوث المعجزات ما لم تكن لغاية أن يقول لنا شيئا؟ ولا 
تحدث هنا بالطبع عن الكرامات التى 007 5 سير الأولياء 
لنزيين ذكراهم» ولكنا نتحدث عن علامات 'الطبيعة الفائقة' التى لا 
بد للحا من غاية ربانية و تحدث قطعًا فى الطبيعة» ويمنٌ الله تعالى بها على 
من يشاء من صفوته. والواقعة المعجزة فى حد ذاتها لا تثبت شيئًا معيئا 
على وجه التعيينء؛ ولكنها تنبت كل شىء فا يتعلق بروحانية تراثية 
بالمعايير الى تضمن أصالتها وترائيتها. وأيّا كانث الحوة الى تفصل 
بين لغة دين وآخ فتلك العلامات غالبا ما تعنى الشىء نفسه' فقد 
لاحظ معاصرو 'هونين شونين' وهم أرق المثلين للأميدية اليابانية 
أن مُعلهم الروحى كان بشع نورا؛ ويقرأ ليلا دون ضوء أو مع 
ولااحظ معاصرو القدسة تيريزا بعد عدة قرون أمءًا كان ذلك 
القدسس ذاه مارسه هو أن بعض رؤاه للبوذات والبوذسائفات كان 
شاركه فيها آخرون» وبالضبط كا حدث أن تمكن بعض المتنسكين 
فى الغرب من رؤية المسيح والعذراء عليها السلام فى الوقت ذاته فى 
أحلامهم. ونجد فى كلتا ا خالتين وضوح الرؤية ذاته وفيض البركة 
ذاته. ولا محل هنا لذي كل الحقائق المعجزة عن الشفاء والقدرة 


يذ 


على رفع الجسد عن الأرض <0ه:نوها» والوجود فى مكانين فى آن 
واحد ده6هء15نط وغير هاء؟ والتى يؤيد بها الله تعالى الحق والقداسة 
الى تفيض منه سبحانهءا وما يترتب عليها من تثبيت المؤمنين فى 
إيمانهم»' وأيًّا كانت المفاهيم الميتافيزيقية التى تتجلى با القدرة الربانية 
فى إطار وحى معين. وما نود تأكده هو أن التشابهات بين المعجزات 
وتكرارها فى أديان مختلفة أعظم من أن تكون بلا معنىء ومحاولة 
الدفع بأن المعجزات حقيقية فى جانب وزائفة فى آخر تعنى اختزال 
أحوال الإنسان إلى عبث. 


0 
الياث الوَابة 
لك رَ إبع 

قن الختايباتٍ الاو حة 


إن الطبيعة الإنسانية مفطورة على الميل إلى الانغلاق فى شكل من 
أشكال التسحديد»ة ولا يذ إذللك المبل عن أن ينكد ق ذمن يذكب عل 
تحطيم الميكل الكل للعرفة فى كل أينءا وبدءًا من تحطيم القايز بين 
'الحبة' و'المعرفة' أو بين بباكمًا وجناناءا ويصح القول بأن البباتّى 
أو .5 "افش" الآرادن. والانقداق 4ه الذى حأسين كل .رسن 
على المفاضلة بين 'المحبة؟ و'الأنانية'» يكاد يخاطر بإهمال *الحقيقة 
الموضوعية'» فى حين أن 'الجنانى' وهو القائم على العقل الملهّم 
يرق الأمؤن عل العكس من ذاك فى منظوو المقاضاة ين 'اطقيقة' 
و'الوهم'ي ويكاد يخاطر بإهمال الكال الإنسانى.؛ وربما خاطر أيضًا 
بإهمال الصلة الإضانية بالله عز وجل. ونحن نتحدث هنا عن "الاماط 
الروحية' أسامًّا دون اعتبار لدرجة تحققهاء؛ وعلى الأخص حالة 
الجنانى الذى يفتقد امحبة بصفتها 'عبقرية عقلية مُلهّمة'»ا أو إنه 
فى واقع الحياة منغلق فى النظرية حتى لو كان يعلم بالضرورة عن 
أوجه محدوديتهاء؛ ولكن ليس من حيث كونه 'متحققًا' بها أو إنه 
قد وهل إلى 'خلاصض .روبده"" أما الابباك؟ الى تؤدى إلى مقن 


4 الحق أن تلك الخالة الأخيرة هى ما ينطبق عليبا اصطلاح *جنانى'» أما 'العقلية' 
فنستخدمها هنا كا نستخدمها عادة فى الإشارة إلى العقل الملَهّم الخالص ولا تنطبق على 
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أكْر 'بدائية' و'سهولة'؛ حيث إن أتباعها لا يخرجون بالضرورة عن 
الحيز الإضانىءا فهى مفهومة بغض النظر عن العقل بما هو وحتى 
خارج حدود الرشد بشكل جزئى ولا شلك؛ فالبهاكقية التامة التى 
تفتقد العنصر العقلى الملهّم بشكل أو آخر تكاد تشبه جسدًا بلا هيكل 
عظمى؛ ذلك أنها قائمة خارج حدودها الطبيعية الضرورية» أى 
خارج حضارة ترائية.؛ وهى التى تقوم بوظيفة 'الميكل الخارجى' 
للبباكّىء فالتراث هو الذى يفك ' له وَيُْطامِنٌ من 'مبالغاته '. ويجوز 
أن نضح بآرائنا يا ينبغى علينا لطاعة المبدإء ولكن بشرط أن يكون 
المرء واثقًا من أن هذا الساوك متبع فى كل ما حولنا من بيئة ترائية. 
ولو نحن نظرنا بشكل يناظر ذلك إلى الكال "الجنانى' الذى يفتقد 
المحبة'ءا أو الذى يستسل لليل العقلى بحيث يفتقد السكية التى تواكب 
التأمل فهو أشبه بالميكل الذى لا يكسوه لحم والبيئة أو 'المناخ' 
فى هذه الحالة هى جمال النفس» أو هى مكمل للنشاط الذهنى النانج 
عنهاء؛ وليس العقل الملهّم بما هوءا وذلك الال الذى قوامه السلام 
والكرم كامن فى الجنانا طالما كانت مقترنة بالعرفان النتىءا دون أن 
تكون غامضة ولا مترهلة. 

وبرى المرء من تاك المقارنة أن شرط التوازن أو التكامل عند الإنسان 
الإرادى هو شرط ”خارجئ' كا أنه فى الوقت ذاته 'بصيرى مُلَهَم' 
بشكل غير مباشرءا أما فى حالة الإسان العقلى فهو يقين 'باطنى' 


التكهنات العقلانية للناطقة. 


و'أخلاق'. ونقول بشكل 'غير مباشر' نظرًا لأن المحيط الترائى 
يفرض نفسه على كل شىء بموجب رموزها كا نقول 'يقينا' لأن 
امحبة عند الجنانى ليست من قبيل السلوك الفردى أو النفسى»' بقدر 
ما هى التزام لاشخصى بما 'وجد أبدا' فى الذات الربانية. والبهاكمى ما 
زال قات فى المستوى الإنسانى بدهيًا وموجب الطريق» أما الجنانى 
الذى بشكل العقل الملَهُم منطلقه وأدواته فإنه فها وراء الأنوية 
وهنا تكون 'الضفة" الميزة. لاق أبعد من أن تكون إلننانية امان» 
فهى لا فردية إذ إنها الروح التى ':بب حيث تشاء'ء' والتى لا يمكن 
التكون دين أن تاولا إلى ارخ تذهبي) "3 


ما أشان ”كرما راسواى؟ خراة هتووسية حقة إل «أن هالة 5زا خطوة أخيروحيتك 
لا التزام فيها بالشعائرءا وتتكر فيها الحقائق النسبية فى الشرعء فيا أن الإنسان قد سقط من 
جنته الأولى بمعرفته الخير والشر فلا بد أن يتحرر فى النهاية من معرفته بالخير والشر فى 
القانون الأخلاق وأيا كان المدى الذى وصل إليه المرء فلا بد من خطوة أخيرة يتحلل فيها 
المرء من القم السالفة كافةه فالمعبد أو المجتمع الاذان لا يجد المندوسى بينها فارقا ودرا 
سبيلا إلى انعتاق المرء من سلطائهان ولا تسمحان ار عاياهما بالانفلات منها فإنما تعمل ضد 
أهد افها » ج00 لمنءه5 +111 ,[ععدط ,نط3 سه ججرون :4 ناه وليس الأى فى ذلك مقصورا 
على الجناناءه وله على أية حال أقرب إلى الجنانى منه إلى البباتىء ويمكن أن نضيف أن 
حرية الشروح من الصوو يحكن أن تكون باطنية تماماءا وهى كذلك بالضرورة بدرجة تزيد 
أو تقلء أما فى الأديان ذات الأصل السادى فتتخذ الروحانية شكلا اجتاعيًا برتبط فيه 
الجزء بالكل بشكل لا ينفصم ولكن برغم ذلك هناك حالات من المخروج من الصور 
كافة مثل ريم المجدليةء؛ وبولس الزاهدء؛ ومريم المصريةه' والذين عاشوا دون تناول 
القربان لسنوات طوال فى حين أنهم كانوا قديسين بالفعل» وعلى كل فيث إن الخروج 
من الصور لا بد أن يكون 'إلى أعلى' وليس إلى أسفل' فإن المبدأ المطروح لا يستطيع 
طرح أعذار للرضا عن الذات»ا أو رفض المعتقدات والشعائر بشكل تعس فردانى» إلا 
أن النسّاك والدراوش الجوالين هم مظهر ضرورى لأى مؤسسة كسيةا واختفاؤهم فى أية 
حضارة ترائية يُعد كارثة تعرتب علبها آثاكٌ وخيمةن والحق أنه ليس هناك ما هو "أقل نفعا؟ 
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ولا بد أن يكون هناك شىء يقوم بوظيفة الميكل الخارجى الرمزى 
بالنسبة إلى المتأمل الجنانى والبهاكّى على السواءا كى يناظر "البيئة 
الباطنة'.ا وسوف يكون ذلك عند الجنانى هو امال من حيث جانبه 
المفهومى' ور هزيته الى حكن أن الماش أنه أو من حيث تناسقهنا 
وليس من ناحية جاذبيته السطحيةء؛ وهذا هو ما يشاكل التناظر 
الطبيعى الربانى للتركيز العقلى الملهّمءه دون أن يكون أمءً! حتميًا لا 
مُستغنى عنه فى حد ذاته. وهو أمى 'مجرد' بمعنى نسبى معينا ويكون 
بذلك عنصرًا غير مباشر لتحقيق التوازنء' وهو مثل عبق الحقيقة 
الذى يتبح للذكاء أن يطمئن دون أن يعدم الإيمان. زد على ذلك أن 
امال المقضود لا بد أن يكن جمال الطبيعة العذراء وليس جمال 
المعابد»؟ إذ إن الطبيعة تعكس شيئًا من براءة التلقائية واللا محدودية» 
وكذلك شينًا من اللازمنية التى تناظر الحرية الأولانية العقل الملهَميا 
وروح الجنانى حمًا 'سابقة' على كل التبلورات؛' فهى فى كل أبن وفى 
'لاأين' فى الوقت ذاته. أما عند البهامّى فإن “البيئة الباطنة"'' ليست 


للجتمع من الحضور التعويضى المظهّر لمؤلاء الذين 'ماتوا عن الدنيا' خلافا للتحيزات 
الشائعة. فهناك صيغ روحية لا تقبل 'بالتجنيد' مثل الريخ التى نبب حيث تشاء» حا أم 
كرمًا. ولو أن المرء استطاع من حيث المبدأ أن 'يموت عن ذاته' وعن الدنيا فى أى ظروف 
كانت فإن ذلك لا يعنى أنه قادر على ذلك واقعياء؛ ولا أن العهد بالصمت والعزلة ليس له 
مسوغاته الكاملة»ا وبدونه لا تستطيع حياة الرهبنة ذاتها أن يكون لها مسوغ. 

يقال أحيانا إن النساك الأولينء ويخاصة آباء الصحراء' كانوا يفون عن أكثر 
المواقع كأبة فى الطبيعة.؛ ويظن البعض أن هذا الميل يُعد مناقضا 'للجالية' التى لا محل لما 
على كل حال وينسون أن تاك المواقع الكية ليست من قبيل حوائط المصانع ولا أثائات 
المكاتب وأن من المستحيل على هؤلاء أن يكونوا خارج نطاق امال لسبب بسيط هو أن 


سوى العقل الملهُم. وليس الذكاء بما هو مؤهلًا للعرفان بالطبع لك 
القييز على مستوى الظواهر والعقلانية,؛ ونتذكر فى ذلك السياق 
القدسة تيريزا الأفيلية التى لم تكن تقبل أن تكون الراهبات على 
شىء من الغباء. وما يهم بالنسبة إلى البباكئّى هو كال الإرادة وليبس 
كيال الذكاءء؛ ولذلك كان تقديره لإذكاء أقل أهمية.؛ كما لو كان كال 
الإرادة يكن أن ستغنى عن الحقيقة التى تحدد اتجاه تلك الإرادة 
وضيعها. 

ويمكن أن نلخص تاك الاعتبارات 5ك يل فاو أننا نظرنا إلى *الجنانا' 
كطريق 'ذكورى' وإلى 'البهاكتا' كطريق "أنثوى""' فإن تاك الذكورية 
الجنانية الباطنة تتطلب مكملا أنثويًا خارجيّا.ك وقد يكون حتى مكلا 
من دوجا أحد أوجهه 'باطنى' وأخلاق والآخي *ظاهرى' وجمالى.' 
فى حين أن الأنثوية الببامية تتطلب بدورها مكئلا ذكو ريا من دو جحاءا 
أحد جوانبه ظاهرى وتراثى والآخر باطنى وعقلى" أى إن النحبة 
تحتاج إلى مكمل من الذكاء والقييزا سواء أكان فى المحيط التراثى أم 
فى حدود النفسءه حسب المرحلة التى وصل إليها من الطريق فى 
حين أن النشاط العقلى الملهّم يحتاج إلى مكمل من امال فى النفس 
أولا وفى البيئة الظاهرة ثانياءه ومن الضرورى أن يجتنب القاق العقلى 


جمال الطبيعة العذراء كائن فى كل أبن سواء أكان التقشف أم التنعمء' فلا يصح أن نخلط 
بين اللاشكى والشائه. وعلى الأخص بينه وبين التافه. 

07 على سبيل المقابلة تتضمن البهاكمية على مستوى الإرادة جانبا ذكوريًا أو عزيمة»ا فى 
حين يقثل فى الجنانية على مستوى العقل الملهَم الخالص جانها من الأنثوية وال رحمة. 
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و'الأنوية' غير الواعية والتصلب الناتج عنهاء؛ ذلك بالإضافة إلى 
العاطفية المعتمة التى قد تؤدى إلى الاعتقاد بأن فضيلة أو أخرى 
يمكن أن تحل محل الحقيقة. 

وقد يكون من الأوفق قبل أن نتوغل أكْر من ذلك أن نذك مرة 
أخرى. أن البصيرة العقلية الملهمة لا يجب أن تختلط بألمعية المناطقة 
العقلانية» فالبصيرة تشتمل أسامًا على التأمل الذى لا شأن له بالمقدرة 
الذهنية» فالمقدرة الذهنية منطقية وليست تأملية» أما فها يتعلق بالنور 
غير المخلوق وانفتاح عين القلب فإن القوة التأملية والاستيعابية هى 
التى تميز بين العقل الملَهُّم والعقل الجدلى» فالعقل الجدلى يبدأ من 
إدراك العمومية ثم يسترسل فى عمليات منطقية» فى حين أن العقل 
الملهّم يدرك المبادئ الميتافيزيقية ثم سترسل بالبصيرة»؟ فاستيعاب 
العقل الملهّم مليوس بالنسبة إلى التجريدات العقلية»ا ومجردٌ بالنسبة 
إلى الملموسات الربانية»ا ويغرينا ذلك بالقول من وجهة نظر أخرى 
بأن المنطق بالنسبة إلى البصيرة العقلية الملهّمة هوكالبصيرة العقلية 
بالنسبة إلى العرفان الفعال»' ذلك بالرغم من أن الاصطلاحات 
المعنية ليست قابلة لمقابسة بعضها بعضًا بشكل تامنا و'العبقرية' ليست 
فى بصيرة العقل الملَهّم بما هىءا لكمها فى الوعاء الذى يحتويباء' فهى 
شق 'طبيعى بشكل فائق الطبيعية' فى العتامة البشرية. 

وقد نتساءل اذا يتعين على النفس الحاملة للعقل الملَهَم أن تنشغل 
بامحبة فى أحوال غير طبيعية.؛ تحرمها من الثقافة الأخلاقية للتراث 


وتحتم عليها فى الوقت ذاته أن ترك على النظرية؟ ونجيب عن ذلك 
بأن العلاقة بين المعرفة والفضيلة علاقة غير مباشرة قطعّاء لا تعنى 
أن العقل الملهّم لا يكنى ويحتاج إلى معونة خارجية,؛ ولكها تعنى أن 
الإنسان ليس العقل الملهّم لخسب! وأن غياب الفضيلة بمكن أن 
يقدى بدرخة أو أغرى إلى الفصل بن المرء وذ كاه فالاسان مك 
أن يكون متحديًاً معصومًا عن الروحه لكن العلاقة بين الإنسان 
والروح نعمة ربانية.» إلا فى حالة أن تكون 'الذات' قد امتصت 
'الأنا' حتى غدت غلالة شفافة»؛ وفها عدا تلك المرتبة السامية فلن 
ينتفع المرء بعصمة عقله فى مستوى معينءا ولن تكون عصمته أمانًا ه 
أمام وجه الربء فسوف بك ذكاؤه الملهَم أو بالأحرى يسحبا 
ومن ثم يْظم الإسان بدوره لا الذكاء لخحسبء وسوف يستبإلك 
الذكاء ذاته ما لم تستطع النفس أن تستكين إلى الله ميهانه وتفال» 
إلا أن العقل الملهّم يظل على حاله. والحق أن الميتافيزيقا هى فها 
وراء المحبةء؛ ولكن الميتافيزيق بدون المحبة يخاطر بإهدار المذهب فى 
توابع فشل ذكائه. وقد ألقت القديسة تيريزا بملاحظة حكيمة مفادها 
أن القديس بطرس ل يكن ليتكر المسيح عليه السلام ما لم يعتمد على 
قوته فى تأكد أنه لن يتك ها وأضاف قائلا *بعونك؟' أى 'بعون الله؟. 
والحق أن مخاطر الذكاء سواء أكان عاديًا أم فائقّاه ونعنى 'الوجه 
اللاربانى' فى الخالة الأخيرة.؛ هى الثقة الزائدة عن الحد فى نوره 
بها هوة وغو أن طبيى» إلا أن حضون ذلك الور 15 5؟ نا آئمًا 


يعتمد على لطف الله عز وجلا فليس هناك من إنسان قادر على 
أن يخلق روحه بنفسه. ومن المهم أيّا كان الأعى أن نقرن الحقائق 
المتناقضة بعضها ببعض ونعنى بذلك أن العقل الملهَم لا يحكم على 
جانب "امنّة الربانية' سب ولكله يحت أيضا على 'جوهر تخصى 'ا 
والاخير منها يعادل الاول بالقدر الذى بتحقق به اللطف الربانى فى 
العقل الملهّم.؛ وباختصارء؛ إذا كان المرء 'يعرف' الحقيقة فهو قادر 
أيضا على أن 'يكون' الحقيقة. 
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وقد يطرأ هنا اعتراض على أن حال العرفان لا بد أن يعلو على حال 
المحبةها وأن من غير المنطق أن ننشغل بها حيث إن المعرفة بطبيعتما 
هى فها وراء التناقضات؛؛ وتحتوى على الجوهريات اللامتفاضاة 
لكل الفضائل ونجيب على ذلك بأن امحبة الإيجابية لازمة طالما كان 
المرء لم يفهم مغزى الفضيلة السلبية» فالجنانى لا يسأل نفسه ما إذا 
كان بتحلى بالمحبة»ا لكله بسأل عما إذا لم تكن الأنوية تشوب ذاتهنا مشيرً| 
بذلك إلى أن فضيلته سلبية على غرار ثيو زوفيته'' ب فالفضيلة الباطنة 
هى فها وراءكل المواصفات الأخلاقية»ا فهى اننا الأساسىءا حتى 
إن الفضيلة تعنى أن يستتكف المرء عن نقائص الطبيعة الساقطة لكن 
ذلك لا يعنى استنكاف اتخاذ مظهر الإيجاب الإرادىء؛ وبالتالى 
المقصود هنا المعتقد الثيوزوفى بالمعنى الحقيق للكلبة وليس بالمعنى المقصود فى 


الروحانية الحديثة تتاكتحاحه دمع حا]-مع 0ه فالنيوزوفية الس سوى نظرية العرفان,» وتميز عن 
اللاهوت روداهءط بمعنى أنها الحكمة التى لا تنشغل 'بحاجيات المجتمع'. 


الوقوع فى الظهور والفاعلية حسب مناسبة الخال و نجد من ناحية 
أخرى أن المنظور الأخلاق الصرف الذى يتعين على الجنانى أو 
العرفانى أن يتركه وراء ظهره يعنى تكليف ذاته بأعمال وفضائل 
قره إلى القردية فى عن ناسية اقارينة العيلة ته إلى اخاطرة 
بإحلال الأعمال والفضائل محل الله سبحانه وتعالىء فى حين أن 
المنظور الجنانى الذى يقصر ذاته على الحفاظ على كنونته الأساسية 
لا تشخصىء؛ من حيث إنه لا يرى الفضيلة فى المبادرة الإنسانية بقدر 
ما راعاق الطيعة الحودية» أ الطبسة الأولاتية البريئة لاف 
ولكن هذه الكينونة الأصولية أو الطبيعة الدينية تمثل طبقة أنطو لوجية 
أعمق من مستوى السقوط الإنسانى» فالفضيلة إذن لا تتفصم عن 
التأمل إذ إنها تعتمد على سبيل التعبير على الله جل وعلايا فليست 
إرادة للفعل بقدر ما هى وعى بالماهيّة والوجودءه ولذلك تتسحب 
من مستوى المقابلات الأخلاقية بدلا من التورط فى الباجان إلا 
أن التعالى على الفضائل لا يمكن أن يتساوى مع غيابهاء؟ فهو على 
الدكين مق ذلك بعى التحرى من الددات القردية الى تقرضها 
'الصفاك“ الزبانية عل الذات الأضانية""» قابعق الرن هو الكنية 
08 العلاقة بين 'الخير' و'الوجود' علاقة أحادية الاتجاه تُختتزل فيها الأولى إلى الانية إذ 
تجد أنها بمثابة جوهرهاءا ولكن الثانية مستقلة عن الأولى ومتعالية عليهاء؟ ويعبر اصطلاح 
ساتفا دبح:ده عن تلك العلاقةها التى تعنى الميل إلى الارتفاع بمنظور كونىا وكذلك يتجه 
'الخير' بما هوا إذ يشير لغة إلى سات :هه أى الوجودها ويقول أناندا كوماراسواتى «فن م 


يصبح شخصا يستطيع أن يتحرر من الفضائل والأثام جميعاء فن المستحيل أن يتحرر من ذاته 
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التى نتأمله بها فهى طريقتنا فى القاهى» بمعنى أن التأمل هو نتيجة 
'للوجود' الربانى. 
ع 

وتميز البباكتًا أولا بين الله عز وجل و'الذاتية مهه' ثم بين *الآخر' 
و”الأنا'ن؛ و'الآخر' من الناحية العملية يقوم مقام 'الرب' بالمعنى 
الأفيل الألوق "بد إلا أن "الذاية' ساف صق بالسية إلى اباك 
كل الشرور وبخاصة عند البهاية الجديدة» حتى إنها سوف تساويها 
بالشيطان ذاتهها يا لو كان الشيطان لم يعد ماثلا فى خارجناء؛ والحق 
أن مخاطر مثل ذلك التبسيط الغخل تتوازن بفعل نوعية البيئة التراثيةي 
ولكن تلك احاية سوف تكف عن العمل تجرد الانفصال عن البيئة 
التراثية.؟ فاختزال الشيطان إلى الذاتية برق عمليًا إلى إلغائه.؟ ويؤدى 
بالتالى إلى نسيان قُوى الوهم ويفتح الباب لتفاؤل صبيانىء؟ وتشتد 


يقول.وعا يفك با والذى يبب عن سؤال من بالباب؟ يقوله أنا فلآزيا ولك مك عنسب 
لمن يجيب وهو عب.ى أعتاب باب السماء على سؤال من أنت؟ بقوله أنا أنت» هسه ممعتساصتا 
ت(وهامعتلكق لصه برو ه[معط1 ,1 غخوط ,محتطلن8 

6 لاك الناس فق المسحية عن *القرور* بدلا من "الأنئ» والنضقف إلى ذلك أن 
البباكبين الكاثوليك منهم والأرثوذوكس فى حماية الإيمانء؛ وليست هذه هى حال البهاكيين 
الهندوس الذين هم أكثر 'كلية' من المسيحيين من ناحيةء' ومن ناحية أخرى أكثر تعرضا منهم 
للسقوط فى زماننا هذا على الأقل» فأحيانا تكون 'الجزئية' و'الضيق'من أسباب الهايةنا 
فالكلية والسعة يبعثان على الإيجاب فقط حين يمكن الحفاظ عليها فالببائية المندوسية 
ضيقة للغاية بالنسبة إلى الجنانية»ا ولم تتسع البهااكية سوى على يد راماكر يشناءا الذى كان 
جنائيًا وبباكيًا فى الوقت ذاته»ا وذلك يعنى أن كل بهاتّى -فسب سيعجز عن أن يحذو 
حدوه. 


خطو رته نتيجة قابليته للاختلاط بالتفاؤل حيال 'التقدم' والاستعداد 
ليل مع أهواء العالم الحديث! والتهوين من شأن الأمور وتزييفها. 
ثم إن 'شيطنة' الذاتية بشكل قصرى لا موجب له يجر وراءه 'تأليه' 
الآخرءا أى إنه يتبع إحلال الرب محل 'الجار' قدما بقدم. ومن هنا 
تظهر 'الغيرية دهونتامة1ه' التى تبدو كغاية فى ذاتها تَفْتَقِدٌ الصلة بالحق 
الميغافيزيق وكذلك بالروحانية الحقة"' وتَحى القايدات فى ذلك 
المنظور بين الحق والباطل؛ فالأنوية ستونمعظ عندهم هى التى تُعد 
باطلا لحسب؛ والله عز وجل هو الجار لخسبء» ولا يضير والحال 
هكذا أن تساوى اثنان واثنان خمسة طالما قام المرء 'بفعل الخير' أو 
ايل اتقدمات الغير', 

ولكن حين ستحيل القسك بأن الباطل دائ هو "الذاتية') فإن 
المرء يضطر إلى استثناء بعض تجليات الأنوية. ويضيف بذلك 
وَهَكا جديدًا إلى أوهامه القديمة؛ وكذاك حين ستحيل الاغتراف 
بأن الحق هو 'الآخر' دون تناقض على طول المخط فإن المرء ينتهى 


0 يقول أناندا كوماراسواتى «أما فها يتصل بالفردية.؛ فنستطيع القول بأن مثل ذلك 
'المتفرد يعد عب لقم ولا الآغرين ونا عر إل عبن بو ذاه وق خراهم 0 
عنده هو موت للآخرين» وإذا كان الميت يبدو ”غير أنالى؛ فليس ذلك بدافع من الغيرية 
ولكله حادث بشكل عرضى فلا حيلة له فى ألا يكون له ذات بعد أن تحرر من ذاته ومن كل 
أحوالاء وحفوقة وو عاتم وضان هاما 6 على لك سد ةمسظ نفل الأرواح وف وي 
تاسدع التى 'تروح حيث تشاء تلضف تصدطعه» دطئمر' 2 ويعبر القديس بولس أنه قد سقط 
عنه تكليف الناموس. المرجع السابق تروداه:تده 4مه بروداهء7 0ك ويقول أيضا (ووجود 
هؤلاء الناس يؤثر فى كل القبم فى مجتمع ل يعودوا ينتمون إليه ... وطوبى الإنسان الذى 
يكن أن يكب اسمه على قبره» المرجع السابق بغر هط0م 064 لمنهه5. 
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إلى الخلط بين فكرتى "الحق' و"الله' عز وجله مما يتفق تمامًا مع 
احتقار الذكاء بتلبييس الاحتقار بالتواضعءا ومن هنا تتخذ خطوة 
أخرى فى اتجاه قبول الشيطان بدافع التواضع وانحبةنا أو حتى بدافع 
جرد آداب السلوك» والبهاكيون جميعا ببعمون بالنهوين من شأن 
الذكاع» لأن”غروو اإذكاء* أو ما يدعوته كذاك عر فوض سيب 
التكر على القريحة يا لو كان الككر الثانى بِفْضْلُ الغرور الأول فى 
شىءء فيرتكب خطيئة فى حق الروح القدس. 

ويقوم الموقفان اللذان تحدثنا عنها فى إحلال الشيطان محل "الذاتية' 
ووضع الرب محل الجار على أساس صحيح بشرط تواجدهما فى 
سياقه| الاجتاعى اللازم.ة وطالما ارتبطا بعلاقة معينة لا يصحان 
فى غيرهاءا ولا أن يفرضا نفسيها على المستوى الأخلاق كاستجابة 
لأنوثتنا الطبيعية.» وليس خارج قطبية الغير والأنا. فالذكاء الذى 
بميزنا عن الحيوان هو هبة من الله سبحائه وتعالى.ه كا أن المحبة أيضًا 
هى هبة منه جل شأنه»ا ولا تصح الثانية بدون الأولى» فلا يكتى أن 
يكون المرء مسالمة كاجائمن بل عليه أيضًا أن يكون حكمّا كالأفاعى 
إزاء مثالية قصرية أخلاقية 'ذاتية'.؛ غير قابلة للتطبيق فى عالم يتحالء 
ولا بد من 'تمييز الأرواح' لصاح المثالية الحقة ذاتهاءا وهى ضرورية 
لنا من وجهة نظر معينةءا وليس من كل وجهات النظر المكة» ينا 
نفصل الذاتية الأخلاقية التى تتضمن عنصرًا أنثويًا شكل اصطناعى 
عما تتضمنه من انفعال عاطق فإنها تصبح أنثوية لخة»ا وتصير بذلك 


جن ء| منقطعًا خسب وليست جزءًا من كل "' يختل من جر انها الاتزان 
الروحى وتتجه إلى التحلل كا لو كا نبدل ألوانًا بأشكالها أو نبدل 
أصوانًا بإيقاعات»' ونحن لا نلاحى أن الأنثوية شطر لازم من 
الروحانية""نا ولكن على المرء أن يتعلم أبن يض عكل شطر فى مو ضعه 
| 1 

00 الغيرية هنا إلى بضعة مالاحظات عن 'الإضسانية نا 
الترائية هنا والعذابيةة والق تخلط العاطفية العفلة سهواة يبنا وبين 
محبة القديسين» فهذه الإنسانية العلمانية قد بنيت على فكرة أن الإنسان 
بطبيعته خيّرء لكن ذلك الاعتقاد ذاته يكاد يؤدى دا إلى الاعتقاد 
بأن الرب شرير» أو أنه لو وجد فسوف يكون شرياء؟ وحيث إن 
إيمان المحدثين من البشر بالله جل وعلا يحول أكْر فأكْر مع الزمن مع 
ازدياد إيمانهم بألوهية علبية عقيمة تمامًا فإنهم يصبون جام , اهتهم 
على من يمثلونه عز وجل كا .تمنون لو صبوها عليه علا وتنزه 
فهم يعتقدون أن الإضانية خيق وأن الدين شرٌّءا وأن القساوسة 


الاشران هم الذين اخترعوه لدعم مصالحهم وتعظيم امتيازاتهم 


أدت المساواة التى نتجت عن نفوذ الحداثة المنحرف ؟ نقهت عن الرفض البباكّى 
الناطق اتابن إلى قرام سس © قائية حي أيددما أكرن غن الراكيقة زعي منباواة م لطع 
أن تضئ على النساء '"حقوقا ' لا وجود لما لأنها مناقضة لطبيعة الأموريا ول تبح سوى 
عومانينمد أفين اخاصةاناوغو ضونة الاق الخالدة.؛ والعظمة التى سبغها عليين 
المثال الربانىء؛ والثورة على الرجال واحتقار الذكاءء؛ وهى ثورة على الله سبحانه وتعالى 
لي 000 

ران هذا أ ثابت فى دور الام العذراء وأسراريتها لو أن هناك حاجة لبرهان. 
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وعكذا دواليلك» ولس ذلك إلأ اللقاووب: القيطاق للبد! التران 
القائل إن الله تعالى خيّر والإسان خطاءء فالله جل وعلا يمكن أن 
يقتصف "با خير ' لأ نكل ما هو خير نابع منه سبحانه»ا وكل فضيلة 
تعبر بشكل مباشر أو غير مباشر عن جوهره الخيرء' لا عن وظيفة 
أو أخرى لسب» وأن الإضان شرير لأن تَتَيْوْه لم يعد يتسق مع 
الطبيعة العميقة الأمور أى الوجود الربانى.؛ وتقوم غريزته الزائفة 
للحفاظ على حياته بدور الدفاع عن أوهامه وأهوائه الأرضية“"' 
وكثير من الناس أخيار *شكل عرضى' فى غياب الظروف التى تجى 
فيها وضاعتهم ووحشيتهم وغدرهمه والتى تستطيع الطبيعة الإسانية 
ارتكابهاءه والحق أ نكل إنسان فيه طبقة أعمق قبل شيطانية' لو جاز 
التعبيرء»ه وهذه الطبقة خيّرة ولكمْها مدفونة تحت القشرة الجليدية 
النى نتجت عن 'سقوطه'ءا وقد استحالت فيه إلى طبيعة ثانية.ا وليس 
هناك ما يستطيع إذابة الجليد سوى حب الله سبحانه أو معرفته»ا وأما 
القول بفضياة ”إنسانية' تُعزى إلى طبائعنا المهترئة فليس إلا اجتراءً 
على الرب' فغايتها بيان أن الإنسان أفضل من الله تنزه وتعالىءا أو 
أن الإسان الفارغ من الروح خسب هو الخّرءا فى حين أنه فرح 
بذلك من ”الإنسانية'ن والحق أن النشاط المحموم للجدس البشرى أ 


4 نذكر فى هذا السياق أن الأوجه السلبية فى منظورنا للرب ما هى إلا أمور بّرانية 
ترضع من النسبية أى من تباعد الدنيا عن المبدإنا وذلك التباعد أو تلك الدنيا هما الشىء 
نفسه الذى يست بدوره من اللانهائية الربانية التى تتطلب بدورها وجود إمكانية 'حقيقية 
الوهم' للكفر بباءا وهنا نقترب من مشارف استحالة التعيير. 


بالغ التفاهة» فلا يستطيع الإنسان أن يخلق الخير ولا أن يبيد الشرءا 
3 لا يستطيع على المدى البعيد إلا أن يستبدل الذى هو أدنى بالذى 
هو خيرءا وحين ينجح فى ذلك باسم بروميثية جمالية أو غوغائية فإنه 
بنتبى إلى تحطيم قم أعلى مما إستطيع تصورهءا واحتضان شرور اعظم 
من تلك الى انطلق الانتصان علما"'اولا شك أن الآشان العادى 
قادر على الوفاء باحتياجاته البسيطة و تجنب مصائبه السهلة» لكن 
القديس كسب هو الذى ستطيع أن يحرق جذور الشرءا وليس 
على نطاق الدنيا بأجمعها ولكن فى نطاق مخصوص لخسب» وفى 
حدود المقادير الربانية لخحسب. 

ولاهق انعو السف تاكن أن البشر ذا هق الأساس» إلذ أت 
المرء لا يسعه بكل ما أوتى من حسن نية أن يجد فى البشر شيئًا من 
براءة الطبيعة العذراءء؛ وقد ترنم موسى عليه السلام بأن الإضسان 
(كعشب بز وله بالغداة بز هر فيزول. «عفد الساء جر فيييس 6زم 
كن من شأن ذلك أن ثحد ادك |اغير طبينق ل #اتعنيها حنانه وكا 


لا .ويا لكرابة أطوان الأفان واتكابة عل هوفة :ذاصيا وهذا شار ام مفلا فى قبوله 
داهو لا إشاق أى مدنية الاليات الق سحن خضارة اطيوف اليقوية الى فى أل 
مقومات السعادة الإسانية؛ وقد كانت حملة غاندى على دنيا الآليات تستحق التبجيل. 
وكانت تنتصر لك امة الإنسان. وتدعى 'الإنسانية' السعى إلى خير الإسانءا لكها عمياء عن 
الآمور التى تتصف بالبشاعة من الناحية الروحية وحتى من الناحية الإضانية البسيطة» 
على شاكلة حضارة دنيا الإعلام والإعلان وما شاكلهاء؛ والتى تفتك بالحياة الحديثة بدرجة 
أبشع ما جرى من كل طواعين الماضى» فالتفاهة فى كل أين ن تجلب مهانة الروح وموتباا 
فقبل أن نشرع فى سن القوانين للإنسان للوفاء باحتياجاته وعلاج أدوائه علينا أن نعل أولا 
ما هو الإنسان أو حتى أن نتجاهل وجوده على الإطلاق. 


كائنات ذات وعى فائق يتعين علينا أن ندرك مدى تعاستناءه فلو أن 
الإسان خيّدٌ بطبعه فلأى غاية نحاول أن نميه من ذاتهء وأى أعداء 
له خارج جنسه ذاته»؛ ولو كان الدين أمءً! بشريًا بافتراض عدم 
وجود إله خالق ما هى المعقولية فى لوم الدين على ا نحطاط الإنسان؟ 
ولو كان الشر الإضسانى له مصدر خارج الجنس البشرى فن أبن 
بأق؟ إن لا يدو عن الخيواية) فيا كاك وعهنية يوان فليس 
بقادر على بلوغ درك انحطاط البشر. 

إن الأ الذى فشلت الإنسانية المناهضة للتراث فى إدراكه تمامًا 
هو أن الشر على الأرض أ محتومن لأن العالم ليس هو الله جل 
وعلاء أو لأن النتائج أمى آخى غير الأسباب» ولا بد من أن يتجلى 
التضارب بينها فى الاصطلاح الأكْر نسبية منهاء؛ وهذا بالضبط هو 
معتى العناء الردئءءة فالاشسان لا يبرب هن تلك الحتمية إلا فى 
توجهه إلى المطلق» ولا نقول إنه لاا ستطيع اجتناب الشر بما هويا 
وهو أم مختلف تاماه ففسعى القانعين بالتفاؤل واقعًا هو اختيار 
الدنياء؛ فى حين بأملون أنها ليست تلك الدنيا حقاءه ويقول الإنجيل 
١لكن‏ اطلبوا أولا ملكوت الله وبره وهذه كلها تزاد ل5». 
ويسمح لنا الاستطراد الحالى بتقويم خطر نفوذ الحداثة بشكل 
أسهل فوا يتصل بالمسائل غير النظرية القريبة من المستوى 'العملى' 
فى البهاكية. فنحن نجد فى حال بعض الإصلاحيين المندوس 
ككف تسللت تاك الإضانية الدنيوية وفاضت فى 'لاهوتياتهم' التى 


لم يدركوا ماهيتها فى سعيهم إلى إنقاذ 'شرف الرب' أو الاعتذار 
روا ا و ا 0 
ا قا أن فقل فق إدراك ركو الذين ران 
الروحانية باجاس الذى يسعون به إلى الاغتراب عن أصولهم 
فلو أن آباءهم قد تفكروا 'بالحرية' التى يتفكر ون بها اليوم منذ مائق 
عام فقط فلن يكون للروحانية وجود فى زمنهم هذاءه سواء أكانت 
روحانية 'محافظة' أم 'تقدمية' أى إن هذا النفر يعيش على تراث 
يحتقره ويفرط فيه دون وعى منه ويأكله أكلا ل تمامًا ا كان يفعل 
الغربيون بتراثهم منذ زمن طويلء ونفوذ الحداثة منكب على تدمير 
أسس التراث النظرية فى كل أبن لتِحِلٌ محله كل أنواع الأباطيل 
والتحيزات,؛ وكانت النتيجة فيضاثًا هائلا من الاضطراب؛ يطفو 
عليه خطل مروع فى الإحساس بالتناسب'”. ولنلاحظ فى هذه 
5 غالبا ما يتردد على ألسنة المندوس المدجنين فى حظيرة بريطانيا وغيرهم من 
الآسيويين ذ, أسماء مثل عيسى عليه السلام وغاندى أو شاتكارا وك ركارد أو بوذا 
وجوته أو العذراء عليها السلام وفلانة الفلانية فى العبارة نفسهاءه أو يؤكدون أن 
موسيقيًا أمائيًا ما كان يوجيّانا أو أن الثورة الفرنسية كانت حركة أسرارية إلى آخس ذلك 
التخليطء؛ وهذه المقولات إنما تكشف عن جهل عضال بالخلط بين التصانيف العليان 
ونقول إنها ليست اختلافات بقدر ما هى مجز عن فهم الحقائق''ا وإنها تبئ عن ميل 
مخل إلى التبسيط نابع ولا شك من التسليم بأن 'التحقق' هو المهم وليس 'النظرية'»ا ومن 
هنا ينبع الاحتقار المضلل التميز الموضوعى الظواهريا ويصبح من الضرورى حقا أن 
نذكر الناس بأن 'العجسد العظم' الذى يتسق مع القوانين الدورية للكون والذى يتجلى فيه 


الرب بشكل 'مباشر' و'إيجابى' يختلف تماما عن العبقرية الإضانية؛ ويختلف حتى عن 
'التجسد الأصغر' الذى قد يتحقق من خلال وعاء إنسانى تتخذ فيه التجليات الربانية شكلا 


المرتبة من الأفكار ذلك التحرر البالغ فى تناول نظرية *كالى يوجا' 
أى الزمن المظل و”كالكى أفاتارا' أى المسيا المنتظر على أهميتها التى تبلغ 
حدّ أن أى وحى ربانى م يتجاهله| أّا كانت الر مزية التى تعبر عنهاءا 


'سلبيًا''غير مباشر'» إلا أن المندوسية تفرق بوضوح تام بين هذين النوعين من التجليات 
الربانية فى مفهوم أفاتاراه ناهيك عن أنواع فرعية لا جبهمنا فى هذا المقام. ومن الواحم 
إلى أية ذرجة يمكن أن يبلغ النسيان نتيجة احتقار اتباع الرشد الأرثوذوكسى وعلاوة 
على ذلك فن الضرورى ألا نخلط بين القدسى والدنيوى؛؛ ولا بين الترانى واللاترانى,' 
فق 'الشائن ها أن نخلظ بين 'مفك " غريب عن كل تراث وقدس يتهل هن التراف» أو 
عى ييعويق عل ترا تالعيقرية آم ستعفل ناما عق لمالا يرجنياءه ركلوا يكن أن 
نقوله عنهبا هو أن 'عبقرية الباطل' لا قيمة لحا قياسا إلى الها وأحد الأمثلة المطية عن 
الأفراق المدويى الخديدمائل قى *سواى الوجاتائذا؟ الذى أسين جماعة فى الولايات 
المتحدة باسم “زمالة التحقق الذاقي (512) ونط» مك1 سمن:معتلمح على ' تآس لين إواويتا 
ام أة أميريكية ونجد من ناحية أخرى حضورا واعيا فى 'تمييز الأرواح' إلى درجة رفيعة 
فى رجل مثل كوماراسواتىءا والذى تأمل مع كثيرين أن يتنامى نفوذه فى وطنها ويقول عنه 
الدكرر ف. راجهافان مدمدطود <... وسواء أكان الدارسون بناءً على القواعد التى 
يقوم عليها الا ستشراق الغربى الرسمى أم الدارسون للتون المقدسة فى الحند فلا يستطيع 
أحدهما أو الآخر أن يرفع إليه بصرهها ولا أن يتناسى حقيقة أن البصير ة المتسقة مع الخيال 
الثاقب النافذ إلى الحقيقة دون خلل لا تعلو إليها أبصار الدارسين ولا أعين المحدقين فى 
معاجم اللغات؛ ... فقد عارض المذاهب السياسية والاجتاعية فى الغرب.؛ وبرهن على 
اختزالما إلى مجرد 'أياد عاملة' و'أسنان فى تروس' و'نسخ من فسخ'ا ... فى حين تجتاحنا 
فى الحند رياح فكرانيات الغرب الحديث؛ سوف نهبتف وراء أى نداء يهيب بنا العودة 
إلى حفظ تراثناه فقد اتسع نطاق مجتمع العقلاء الذين يؤمنون بحكمة كوماراسواى فى 
الغرب... وكلما سارعنا إلى رتق بقايا حضارتنا التراثية اقترب ظهور سفينة الخلاص لهند 
جديدة تفتدى نفسها من الطو فان». نسة«عمددوم1 .4 ه: ءوددره51»ا وقد قال ماركو باليس 
١لا‏ يستحق أن ينطق باسم كوماراسواتى كل من أراد أن يشترى جديدا أو يجدد قديمانا 
ويضي الرقين كك ببرع إل سات الماع لياه المهو تاولا أن ينيسن ياسدامن عيفد 
أن الإنجليزية أنسب لتعليم ولده من متون 'الشاسترا'' أو يعتقد أن شهادة التعليم العام أو 
الجامى أعل قيمة من الدارما» : 
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حتى إنه ليصح القول بأنها تشكلان معيارًا الرشد الدينىء؛ وتمثلان 
بالغالى معيارًا للنقاء والاكال ارو وسعيث إن هذه الخقيقة الى 
تنتمى إلى المسيحية بقدر اتقائها إلى المندوسية تقوم فى كل مكان له 
دين وترفض التطورية وهى فى الوقت نفسه حصن منيع للتراث 
يواجه باطلا من أخبث ما يكونء فإن رفض تلك النظرية التراثيةي 
سواء أكان بشكل واع أم غير ذلك يفتح الباب لكل أنواع اخيانة 
والفساد.؛ ونحن لا نك التطورية فى إطار حدود معينة»؛ ولكّنا ندم 
أنها مبدأ كلى أو قانون يؤثر على كل الأمور ويحدُها بما فيها ما هو 
معصومء' فالتطور والتحلل سيران نعلا بنعل»؟ وبتحقق كل منها على 
مستوى مختلف» وأا ما كان الأعى فإن ما يازم إنكاره بشكل كامل 
هو فكة أن الحق يتطورء أو أن الأديان المنزلة لا تعدو تطورًا لأم 
0 

وإذا كانت انا" ريه كنز انية وقد اياك" من بالحينا 
بحاجة إلى الرشد السنى.ه وليس ذلك مقصودًا بالطبع فى حالة بباكّى 
أو آخن يمتع على انفراد بلطف ملهم لا شكتى»؛ ولكن من حيث 
البباكية فى ذاتها وفى علاقاتها بالحياة الجمعية والتواصل التراثى.' 
فلا يصح أن تصير البباكية مثل ”الفن للفن'ن' أى ممارسة قائمة بذاتها 
وتدّعى أنها غاية ذاتهاء؛ فلا شك أن 'المحبة هى كل شىء'' ولكن 
ذلك لأيعق أذكل هى هر الغية هذالك يقد إلى عيهان احية 
من جوهرها وجلالحا المبتافيزيق» كا يخاطر بحرمانها من الصدق 
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والحق والكفاءةنا فيكون الأعى كا لو أن اليد اليسرى تمتد لتحطم 
ما بنته اليد المنى» فن إحدى النتائح الضارة اذلك المسعى أن تلك 
التسوية تعنى احتقارًا مباشرًا وغير مباشر للهيكل التراتى الذى 
قدره الله تعالى فى خلقهء' وللرموز والمؤسسات الربانية بشكل عامنا 
يا لو كان المرء قادرًا على تجاوز الدين من أسفل مستوياته.؛ وك 
لو كانق اغية حكن أن تصل إلى الكال دون احترام القبم التراثية 
فها يتعلق يقثيلها للوحى الربانى فلا يكنى أن نعلم أن مظاهر الدين 
ذات صبغة قصرية سبل لكن من المهم أن نعل أيضًا أن لها قبا 
إيجابية كذلك» ليس من خلال المحتوى الميتافيزيق الذى يصل بها 
إلى الحق الأزلى سب ولكن أيضًا فى ملاءمتها للإنسانية البحتة 
من الناحيتين الاجتاعية والنفسية وغيرهماءه يا شاءت لما الحكمة 
الإلمية وال رحمة الربانية. وعلى كل فلا يمكن القول بأن كل امحبة 
معضوئانة ولا يانه لبس ق هذه اللاننا سرى. الشتلذفاك 15 
لخسب» وكا لو كان تراخى الذين يحتقرون المقدسات وعقمهم 
لا يطل من وراء حماسهم المعوج. وإذا لزم أن يقيم المرء ذاته أو لا 
على العناصر الشكلية فى التراث فذلك لاستحالة تجاوز دنيا الصور 
ما لم يعتمد على دعامات من العناصر الشكليةن (فليس أحد يأتى 
إلى الآب. إلا ى» ؟! يقول السبد المسيح. و'السائيازى" لأ ييرله 
الشعائر إلا أنه قد يبجرها بموجب علاقته الخاصة بطبيعتهاء ولن 
بقترح على أحد تركها فهو فوق الطبقات وقادر على الاستغناء 


عنهانا ولكن لن يخطر بباله أن يعظ أحدًا بتركها"". ويمكن التعبير 
نشكل أن *فالروحانية' الحديثة فى الحندية سواء أكانت قائمة على 
البباكمًا أم الجنانا أم على كلها معاءه بغض النظر عن أولئك الذين 
يعتقدون أنهم أفضل من قدابى الحكاءا تقيز بثقة أحادية لكة فى 
'وسائلها'»' وتقيز أيضًا قب لكل شىء بقلة الوعى فى إهمالما الأساس 
أو المناخ الإضانى» ولا يضمن نزاهتها إلا التراث والمقدسات 
لخسب" "لا كا تعيث فيها 'الطرق المختصرة' الفساده إلا أنها قائمة على 
العقل الصرف وعلى أفكار أخرى غامضة صارمةا و تمع بين بنية 
الكون الاصغر والتشابهات الكلية.؛ وتتطلب تلك الطرق المختصرة 
استعدادًا ذهيًا وتَكمًا نفسيًا مرتبطين بالتراثء ولا تستطيع بدونها 
إلا أن تظل عقيمة أو حتى أسوأ من ذلك فقد تؤدى إلى عكس 
الاتجاه اللقصودء وهذه هى الخطيئة التى يقع فيها نوع أو آخى من 
اليوجيين الذين يعتقدون أن عليهم أن ستعرضوا قدراتهم وعليهم 
أمام أقل الناس قدرة وعلاء؟ وسمونها طرق 'علية بحتة' أو ”لا 
طائفية'»ا ويدَّعون أنها من مكّشفات حكاء الزمان الغابر» إلا أنها 


0 . يغرك عرريدو الاتيوشيو" ق اليابات القعائر الأخررى لا لأهم ستريدرة ببانايل ليم 
قد ا نهم ساقطون وغير أكفاء ويحتقرون ذوا تهمنا وعند الحسيكازم يستطيع الراهب 
أو الناسك الذي آلو تقدما وحميّة فى أداء الصلاة العيسوية أو فى ذىر الاسم الأعظم أن 
يعن من أداء صلاة الماعة. لكن ذلك مختلف تمامًا عن ترك أدائها. 

ربا أشار البعض إلى أن أميدية هونين والشريانيين أيضا تتجاهل الأساس الإضسانى.» 
لكن ذلك استنتاج خاطئن إذ إن الأساس فى هذه الحالة قائم فى التراث القديم لليابانء 
والذى ينض الميل الحديث إلى التفاهة شأ نكل أشكال التراث: 
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متحررة من 'الخزعبلات' التى تشوب 'المدرسية' التراثية.ه وهذا 
يعنى باختصار أنها قد تحررت م نكل الروابط والضوابط الترائية.» 
وفقدت بالتالى الغرض من وجودها. 

وتبدو بعض الحالات فى خضم هذه الامور فى إطار البباهة 
كسا ويساءل المع يالا عا إذا كانت تلك التواشق من 
قبيل الر حمة الربانية. وعما إذا كان يحسن التسليم بأحوال الفوضى 
والظروف الاستثنائية فى عصرنا هذا التى تتجاهل حدودًا معينةى 
تصل إلى قلوب غارقة فى أعماق الجهل والتفاهة. ولكنا أيضا لا 
ننوى أن نعالح هذه المبالة يغاصيليا” فالله أعلم وأحكنا ولكن ما 
يجدر بنا أن نساءل عنه هو ما إذا كان هناك ميزات يمكن أن توازن 
تلك المثالب. ولن يمالك المرء إلا أن يرى أن الخال ليس هكذا فى 
معظم الأمورء فاللطف الربانى لا محالة سيتجلى بالرغم من كل 
شى باق فق بسن الخهل الأآشاق الذى له بعراض آثار فيروسات 
التقدم التى تزيف العقول ولن يسوغها ولن يجيزها'". ويمكنا التسليم 
بأن البهاكقية الساذجة التى .قيز بها ”أطفال الرب* هى حية نحول 
المناخ الترانى أكثْر من كو :ها مسئولة عنها فهم 'غير مؤذين' دون أن 
يكون لديهم الحكمة التى يتعين أن نتوفر فى البيئة العامة والبنية الثقافية 


09 كون الظلام لا يُفهم لن يمنع النور من أن سطع بشرط احتال وجود بعض اخير»ا 
وقد يحدث أن يوحى عمل فنى زائف وغبى 5 لو كان بالصدفة بلطف ربانى» فال رحمة 
الربانية قادرة على هتك أحوال معينة من واقع نبل اللطف ذاتهن والاستجابة الربانية لمي 
وصدق بعض النفوس' وأيضا بناء على طبيعة المناخ المقصود. 


التى 'تفكر لمم" فال'بهاكا' البسيطة لما الحق فى الطفولية أكْر من 
البباكمًا التأملية.» ولكمها تخاطر بما ينجم عن ذلك التبسيط» والأخطر 
من ذلك أنهم يغرون غيرهم بالمخوض فها خاضوا. 

لقد انتقدنا فها تقدم الثقة التى لا مسوغ لها فى 'الوسائل' وحدهاء 
إلا أن هناك ميلا إلى الوقوع فى انط العكسى فى الجانب المسيجى 
الذى مبرع إلى التصريح فى كل مناسبة بأن 'الوصفات' لا نفع فيهاءا 
وأن كل شىء فى الخلاص يعتمد على المحبة واللطف الربانى؛ إلا 
أن من المشروع والكافى تمامًا أن نصف 'طريقة' جاء بها الوحى 
الربانى باعتبارها طريمًا للخلاص والنجاة»؛ وذلك لسبب بسيطء' هو 
أن غارسة تلك الطريقة فى الأحوال الطبيعة سوف فط الطهر 
والفضائل اللازمة كالما أو أنها سوف تُجر نتيجة صعوبتهاء' 
ولكن القول بأن الخلاص يعتمد على اللطف الربانى السب هو 
لغو واضمى مثل القول بأن عبور الشارع مثلا يتوقف على المصير 
القدو ملنا"انا قشر .من الستراة بق المتدوينية تيد بالامتصار 


نجد فى هذه المرتبة من الأفكار ما ما تواتر عن إمكان أن يق المرء فى حب الحياة 
الروحية مثلما يقع فى حب موس النبيذ على سبيل المثالءا وأن ذلك لن يكون من قبيل 
إماتة الجسد . .. إلخنا وهذه مبالغة تعسفية»؛ هما , يهم هنا هو أن الصلاة ليست كأس نبيذ»ا 
انالك غايقه ما الصلاة من سوى الوسياة والأداة ومذاق الصلاة أحب إلى النفس 

من أى مذاق آخرءا وليس هذا أمرًا يسوء بأية درجة كانت؛؛ وذلك على الأقل فى حالة 
الناس الذين عتدرزية ل سلوياة فهم الذين يهموننا سب فى هذا السياق, ونحن آخى من 
يكل أل جين ليا ى الحاة الى عل لك الارياط ا لو كن راطا عرقي مر 
أى نوع كانءا والحق أننا نذهب إلى أبعد من ذلك فنقولءا إن من الضرورى من حيث 
المبدأ وبشرط التحلى بالإدراك اللازم أن نتعالى على كل الميثو لوجيات وأن رهد فى كل 
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ولكن ليس بالتبسيط الفلا وما تقد عند كبر من الهندوس الحدثين 
هو تناسيهم للبيئة الإنسانية اللازمة لكل مجتمع ذى صبغة قدسية» لا 
الميل الكامن فى المندوس إلى تجنب اللغو فى المحاذير الكلامية الزائدة 
على الحاجة وينخو الأسيويون عمومًا فى عصرنا هذا إلى تعميم 
أنماط' ودلالات مخصوصة كامنة فى ترائهم»' وإلى وصف الجنس 
البشرى عمومًا بسمات نابعة من مناخهم الترائىءا وسواء أكانت تلك 
السمات قريبة التناول أم بعيدتهءا وقد كانت تلك هى نتاتًح ”الخداع 
البضرى؟ الناشرء من قلة ارة وتقص عصطلحاث المقارلة والعتعر 
عن الدفاع عن الذات؛' فهم يعانون من صعوبة ف فهم أن الغربيين 
مختلفون عنهم نوعياء؛ ولا ينتببون بشكل عام على سبيل المثال إلى 
كل ما تعنيه الأشياء والأعمال التى تسم دنيا الماينات والغوغائية 
ولا أثر لمنطقهم المعصوم فى الوعى بدرك تلك الأموراء 


عزاء: 

4 يناقض هذا العجز ف القييز أو هذا الميل إلى تجِيد ما لا يمكن للرء اجتنابه طبيعة 
القدرات الترائية.ء وهو أمى متواتر فى الدوائر الترائية كافة.ه وهو يرجع إلى عقلية 
أصبحت دنيوية إلى حد بعيدا وكذلك إلى 'عقدة نقص' معينةا ويكاد المرء يظن أن كيرا 

من المؤمنين لم بسمعوا قط عن النبوءات التى تتعلق بنهاية الدنيا وبملكة المسيح المنتظريا فهم 

لايقرءون. أما عر اللو م الذى بوجهد القديس ويليام سمط رقم مقعه سطلة؟ إلى الذي 
يدعون معرفة المكة الربانية ويتفوقون فى الوقت ذاته فى أمور الدنيا فإن القدرس توما 
الأكوينى عمدشس وف ممسمرا1 عر عليه إن الذين يدعو ن اللامبالاة بحقيقة الإيمان وما إذا كان 
لديهم أفكار من نوع أو آخر عن الخلق يشترط أن يكون لديهم فكرة صحيحة عن الله جل 
شأنه.؛ إذ إن الخطأ فى فهم اخلق يواد أفكارًا زائغة عن الرب. والأعى هنا يتعلق بالمعرفة 
المباشرة الكلية الظواهر لا بتحليلها العلى» فليس ما يهم هو معرفة أن الأرض تدور حول 
المس» أو إذراله التركب الحرى للادة و20 ينعلق بقبيز القيمة الكويية المتوجهة إلى 


د 
وحتى نتفهم أباطيل معينة فى البهاككية الحدينة أو فى الهندوسية 
الحديثة بوجه عام فلا بد من أن نتذكر أن التعارض القائم بين 
الأرثوذوكسية أى الرشد والخروج عليها أى الضلال هو أم 
يتناظر دائًا مع 'الصلاح' أى التقوى و"الدنيوية' أى الفجور 
وهذا التناقض هو مصيدة الشيطان المفضلة حيث يجد قبا أرضًا 
خصبة لكل أنواع الإغراء والنفاق»؛ ولا تزيد فى الواقع عن 
تكهنات مغرضة عن اختلاق المرة الى تفضل بين اللقيقة المذهبية 
والفضيلة» وليس هناك ما سعد الشيطان أكثْر من صياح الملحدين 
فى إدانة إثم عارض لمؤمن» أو هو حك الفريسيين المتعصبين على 
قيمة روحية غير مفهومة عندهمنا فإن نشأة العام الحديث وتكوينه 
والتحديث السريع السهل للشرق يصبح مفهوما فقط بمصطلحات 
تلك الذبذبة السريعة اللصيقة به. أما عن إيقاع الا نحطاط الدنيوى 


السبب المطلق للظواهر النسبية التى تلن بناءا والطريقة التى تحيط بها بوجودنا وأيّا كان 
الأمى فلا يهم إذا كان المرء يؤمن بالتطور أو التقدم فى العلوم والماكنات طاما كان ينزه 
ذاته عن تقديسها أما الإيمان بالتطور فيا تعنيه العقلانية الحديثة فذلك قطعا رأى باطل 
عن الخلق' والخزعبلات التى نادى بها تيلار دى شاردان تبين بوضوح كمف تدم تلك 
الآراء العلم القدس بقطع الصلة بينه وبين النور مقدما. 

47 ولا بد لنا من التأكد فىكل تاك الاعتبارات على أنها ليست أمورا خاصة بالروحانية 
الترائية فى الحند. فافتراض أن ذلك يحصرها فى نطاق الأمور الخصوصة فى حد ذاتهاءة 
والسف فاتعة ى مر كاف التصريق المتاصيرقيه يضلة الضيلةا راغدامائنانة ولكنها عننا عسالة 
تلويث الروح الهندوسية بالأفكار والميول الحديثة بحيث تصير أقرب إلى الهلامية 
وأعضئ على التعريف. 


1/1 


الذق يميه البعضن “تارعنا" فيبدا بالارتكاسءة وأوى. سر كاه 
هى تحويل الأمور المشروعة إلى كاريكاتير شائهه نم تأتى ركه 
العائيقة وهى مقاومة غلك الأمور الى شوعها من أسقلها بإنكار 
محتواها الإيجابى واستبدال الأباطيل التى كانت حقائق عمل سلما 
على تشويبها بها ثم يعكف المراطقة ثالث م نكل صوب على تلبيبس 
الحقائق الجزئية بمعان مطلقة وهذا هو تعريف الباطل ذاته إلا أن 
الباطل فى زماننا هذا يتوفر له العذر على أساس احتال أن يشم منها 
بصيص من نور حق جزئى ونود أن نلفت النظر إلى ما يل من 
المرتبة ذاتها من منظور مختلف بعض الشىءء؛ يها يندهش المرء 
أمام تعثر الحضارات الشرقية لا.تقالك نسيان أن السواد الأعظم من 
البشر ”دنيويون' وليسوا 'روحانيين' وأن الحضارة الحديثة وهى 
الحضارة الوحيدة 'الدنيوية' لا بد أن يكون فيها جاذبية للدنيويين 
الذيق يعيشون فى ظل أنظمة ذيية) ويتطيق عكس ذلك عل الغربيين 
الموهوبين بملكة غير عادية على التأمل» والذين يكشفون آسياءا ثم 
يعودون إلى الأشاف المسيحية من خلال ما هو اسيوى ولا زمق 
فيهاء؛ كا أن اهيار الحضارات الشرقية يفسّر أيضًا بأن التراث له 
جانب كح رتيب قد يبعث على الضيق؛ ويبعث حتى على الظن بأنه 
غبىا حتى تتبدى الحداثة للدنيويين ملتبسة بالحرية والكلية والعظمةا 
ناهيك عن 'الصدق' الذى لا يربو فى حقيقته عن صخرية خالية من 
كل محبة حقيقية»ا وتعيث أوهام عريضة على شاكلة «تفضيل كلب 


صحيح البدن عن قديس أبرص» فى أساس ذلك كله ذلك إضافة 
إلى مجز أعمى عن القييز بين الا نخطاط والنبل» فشرور العالم القديم 
تبدو محتومة كقائق جمعية» إلا أن النجاة منها لا بد أن تكون 'إلى 
أعلى' وليس إلى أسفل". 

وتمل ما تقدم من الأفكار فها يلىء إذا لم يكن الحق خيرًا وهو حتى 
أعظم خيرٍ وأبلغه الإسان الموهوب بالذكاء فإن المحبة لا تستطيع 
الاستغناء عنهي والنحبة الحقيقية تسعى لعطاع خير نقَ غير مشوب'ا 
وإلى أن تغذى كل امع با يناسنه بأفضل.الطرق سواء أكان ذلك 
'دييًا' أم 'ازدواجيًا' كا قد يدعى البعض “ “لا وهذا النوع من المحبة 
واع أيضًا بحدود مسئوليته» ولا يتكب على مثالية قصيرة النظر 
المخاظر التى تميق بهانة والتى غيأت بها سلفًا أشكال الحكة الثرالية 
كافها وبشكل يفضل بمدى شاسع كل ما خطر بأحلام الإنسان. 


4 . هنال إصلاحيون من الهندوس الجدد بريدون رفض كل تلك الروايات عن 
الأدياؤة ووشوية الخارات» بودق الأسراس) ورفض حدى.الرهو بالمعرفة .ودرابية 
التونء' وكل تلك الطرق التى يتبعها الناس لخلاص أرواحهم .ا ولكن إذا لم يكن البراهمة 
قد اكوا على وشوشة امخارات منذ آلاف السنين فر يكن لبقدر لم أي الإصلاحيون أن 
تعيشوا اليوم فى الهند. 

3 أولئك الذين يعدون ظهور الشر دليلا على الطبيعة الشريرة مثل ادعاء أن ار لا 
عرف لآ فقن الي . الخ هم أول من يرى الشر حينا يتعلق الأعى بالرشاد والتق 
والدين والمؤسسات الدينيقه والشر ذاته فى واقع الأس هو أكثر من يستفيد من دعواهم 
التى سموتها 'عولمة الحب عامط لممسعضصنا". 
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للدم 


قد يبدو غرييًا أن يتعين علينا الإشارة إلى أن *نظرية الوهم' 
الميتافيزيقية ليست مجرد حل مناسب سوّغ وضع كل الأمور 
فى عرتبة دنيا الظواهر على مستوى واحد؛ فلا شك أن الحقيقة 
حقيقة وأن الوهم وهمء ولكن ليس هناك نوع من 'التحقق' بر حص 
للاعتقاد ا اثنين واثنين ساويان خمسة أ أن الآبيدي وفيا 
والتدليل على ذلك بأن الأرقام والألوان ما هما إلا وهم. إلا أن 
كل شىء إلى زخرف ذهنى ووضيىى على عكس طبيعة الأمورن 
وه و 03 
وهكذا تُعْمَط كل الفوارق الكيفية.؛ فى حين أن وظيفة العقل الملهّم 
فى الحقيقة هى على العكس من ذلك تميز الأمور من 'ظاهرها' إلى 
المدى الذى يوحدها من 'باطنا'» فالت ركب الميتافيزيق ليس تسوية 
فيزيقية”»؛ وتاك التسوية الفيدانتية تصبح مثار اضطراب حينا 


04 لو أن <الطين والذهب سواء» ؟! قال 'راما كر يشنا' بعد تجربة تأملية قائمة على المتون 
المقدسةء' فإن من الواحم أن ذلك التصريح صحبح على المستوى الروحىا وليس صميحا 
على المستوى الفيزيق» واحق أنه ليس هناك فارق بين المادة القينة والوضيعة حينا ينظر 
إليها من منظور ذاتى هو التجرد عن دنيا المادةها أو من منظور موضوعى يتعلق بالوجودءا 
ولكن ذلك التجاوز للفوارق لا يمكن أن يتحقق لو انطاق المرء من إنكار الفوارق فى مستوى 
وجودها فلا مجال للبحث عن العبث فى مستوى المتعالى. 


لف 


تباجم المقدسات التِى تعدها أدنى منهاء؟ فهى تفشل على سبيل المثال 
فى إدراك حقيقة أن الدين الذى تصفه 'بالمذهبية سعتصهتهمءءة' ليس 
له أصل إفسانى» وأن هناك أمورًا لييست فى علو المعرفة المتعالية ولكنها 
مشيئة الله جل شأنه وليست من اختراع الإنسانء؛ ومعجزات المسيح 
عليه السلام ليست مجرد 'قوى سصحرية فطهةه' يجوز أن تمارس أو لا 
تمارس بل هى تجليات ربانية.' وتراوغ المعايير السيكو لو جية كافة 
والمسيح عليه السلام ليس إنسانًا أصاب الحكمة ولكه الحكئة صارت 
إنسانا' .ا وكو نكل شىء ما أو مايا حسب وجهة نظر تلك النظرية 
لا يسوغ لنا أن 'نرى الحبل تعبانًا' كا يقول الفيدانتيون.؛ ونقول 
مرة أخرى إنه ليس هناك ترب حق دون ييز وتفصيل حقءا 
فا الفيدانتا إذا لم تكن تير ا 'فيفيكا دعلء«ز»' بين الحقيق والوهمىا 
وإذالم تكن 'فيكارا دنهطءن»' بمعنى بحث فى طبيعتنا الحقيقية» إلا أن 
القييز بالمعنى 'الرأسى' بين الجوهر دفقصدةنطعاعةة والاسم سدم 
والمسمى +ودد لا يمكن أن يقوم دون تمييز على المستوى ”الأفق' بين 
المقولات أو الجونات 5هصتاج وبعضها البعض. 

وتميل نظريات معينة فى الفيدانتا إلى دعم قناعاتها بحقيقة الذات 
باعتبارها ”الشاهد الباطن' على كل الأفكار. فتضطر إلى إنكار 
حقائق الأمور كا لو كان 'العقل الاستدلالى' هو الذى يخلق العالم 
بق لا شك فى ضرورة استثناء تلك الأحكام التى تنبع من ٠‏ أجهل ترانى مشروع' هق 
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الموضوعى رغم أن المتون المقدسة تقول بعكس ذلك"»٠‏ وكا لو 
كان طرف واخد: خور ما مكن أن يكوة له نعق دون الطرف 
الآخر المكئل له. وبهذا تختزل تلك النظريات الموضوعى إلى الذاتىء 
وتفتقد بذلك تفسير الغاية من الدنيا والحكمة من تجاسها الذى يجعل 
كل الناض يرورض القمسن ذانها ولس ذا اخرية وقد تنيت إطالة 
الوحيدة الصاحة للتفسير ألا وهى أن الدنيا وهم جمعئٌّ»؛ وليست 
وهمًا تخصيًا لكل فرد على حدةا وإلا توهم كل فرد عالك مختلقًا 
بحسب اختلافه عن غيره؛ ولكله وهم جماعى جماعات شتى تنطبع 
بعضها على بعض أو يتخال بعضها بعضَّاء فذلك 'الموضوع الجعى' 
بشعمل على الإنسانية بأسرهاء؛ بل وعل الخلوقات على الأرض كافة 
فى نطاق أعرض. ويفسر التجانس الوضعى إذن بالتضامن فى وهم 
كونى بقيز 'بمعقولية' عامة»ا فالجبل جبل وليس حل حتى لو كان 
من منظور ثملة وإلا كان الغل الذى يعبر على الجبل خورًا ويتسلق 
منحدرات سبح فى فضاء. فهناك إذن 'كائنات أرضية' متعددة 
الصور فى حالات من الوجود بدرجات لا تحصى. و ىك ها قائم 
ق اغخالة الاسانيةنة وسوف كوت اكل الكاننات الف كميل عليا 
ذلك الموضوع اجمعى ردود فعل متجانسة بمعنى أن الشمس سوف 
تكون مصدر نور ودفء وحياة للجميع' أو أن الصخر مادة 
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فى حواشيه. 


رف 


صلبة ستحيل تخالها دون كسرهاء؛ وهكذا دواليك» وسوف يتعين 
على ذلك الكائن الأرضى أن يمتد وراء حدود الأرض» فالأكر 
اخوالا هو أن ذلك الى ء الذى. يتبفق منة الالحماس بالشممن 
يفيض بالطاقة نفسها على الكائنات التى تعيش فى الفضاء انار ىا 
وبحيث لا تتعطل موضوعية ذلك الوهم اجمعى عند حدود أى كون 
ذاتى مخصوصه فالكون المحدود نظام مغلق بشكل شسبى خسب إذ 
إن الوجود واحد. والحق أننا حكن أن نصف الكون الكلى بأنه 'حل' 
ببساطةنا إذ إن الحم العادى يفترض ذاتية كاملة.» ويشترط أن تلك 
الرؤية لا يشارك فيها أحد آخر ما لم تتوفر مصادفة ذاتية تاماه ولا 
بتحقق إلا فى نطاق حل الذات الكونية حيث الذات الفريدة»' وكلمة 
'حل' فى هذه الحالة هى اصطلاح آخر'للوهم' أو "مايا'". والسماء 
لمليئة بالنجوم هى حل لا فها نراه أو يراه كل الناسنا ولكن من 
حيث إن الذات الكونية 'تحل' بها فى مسرحية حرة خالدة لا زخرف 
فيا :لذ المي الربائية سبي قالقية الرضعة باللجرم 'عيالك 
وليس خيال وعينا الفردىا ولكله خيال 'طبقة كونية' من وعيناا 
أى وعى يتجاوز أنويتنا بما لا يقاس.؛ حيث يتأصل تجانس العالم 
الوضعى. 'فالإنسان الكامل' هو الذى يحل.؛ ونحن نحل فيه ومعه. 

4 لنلاحظ أن المايا ليست قاصرة على جانب ”الوهم' سب ولكنها أيضا تنتمل على 
'التجليات الكلية' أو 'الفن الربانى' أو 'السحر الكونى'.؛ ولكن معنى الوهم فى النهاية لا راد 


اس إذ إن الإيمان باشقيقة المطلقة ”للأنا' والدنياء؛ لا بعدو فى نظر الفيدانتيين إلا نتيجة للجهل 
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وبتعبير آخر فلا فرق عند المطلق بين ما نشهده بأفهامنا فى حال 
البقظة أو فى حال الحلء أما من منظور الحقيقة النسبية التى لا 
نستطيع ادعاء عدم وجودها إذ نجد فيها أنفسنا ونتصرف على 
أساسيا» فالفارق بينها شاسعها بمعنى أن الخالة الأولى تتسم بالكلية 
فتصبح أَكْر حقيقية من الثانية. والبرهان على ذلك قائم أولا فى 
أن ذوانا له نحصى تغيهد وعتوه الوضوعات الخارسية تنسها ىق 
المكان والزمان حسب الأحوال فى حين أن الحل لا تنهده إلا 
ذات واحدة وتكون فى حد ذاتها موضوعا كه إذ تُبدع الصور 
من جوهرهاء وثايا فالموضوعات الخارجية يمكن أن تستحيل بما 
هى إلى ذوات» وفى هذه الخالة يثبت بدهيًا أن كونها قد شوهدت 
أن يزيد ولن يبنقص من حقيقتهاء؟ وثالدًا أن الذين يدّعون أنه لا فرق 
عندهم بين حال اليقظة وحال المنام يعرفون فى يقظتهم أن الدنيا 
وهمءا وهو ما لا يعلبونه حال نومهمنا وذلك برهان على أن حالات 
يقظتهم تفوق حالات نومهم الضبابية بدرجة كليتهاء؛ و رابعًا أن الذين 
يدّعون اللاتمايز بين الحالين فى أقوالهم يتصرفون فى أعمالهم كا لو 
كانوا لا يؤمنون بذلك»؛ حيث إ:نهم يتحدئون ويأكلون ويبربون من 
ثور هات يطاردهم. ولا شك أن اعتراضًا آخر سوف يظهر بناءً 
على أن القديسين لا يصح أن يشغلوا با حم بالحقائق النسبية» وبالتالى 
فعلييم تجاهل درجات الكلية»ا ونرد على ذلك بأن عليهم الانشغال بها 
بكل الطرق المكة. فلا حق لحم فى التفرغ للطلق' فكل من له عيون 


وآذان ملزم ييز النسبيات»؛ سواء أكان ذلك فى حضور الوعى 
الروحى بِآتما أم غيابه؛ وإذا حل امو بأنه يأكل فله العذر فى ألا 
صرق غرية وستكةعاية" أ أما اذا أكل ماهكا وأنى ى الرقث 
ذاته الفوارق الأنطولوجية الكيفية بين ا حالين بشكل غير مشروط 
فلا عذر له فى ذلك وحيث إنه يعتقد أنه يحم ويعلم أن الحم وهم 
فلا حق له فى أداء فعل إرادى يكون الغرض الوحيد منه أن يكون 
لا إراديّاه ثم إننا جميعًا نأتى بالأعاجيب والغرائب فى أحلامنا مثل 
أن نقفز من على جرف هارٍ أو نطفو سعداء كالطيور فى المواء 
وغير ذلك فليحاول من يعتقد أن كل شىء ما هو إلا حلم بل 
ذاتية صرفة أن يأتى بنصف ذلك فى حال يقظته لو كان صادقً! ولو 
كانت الآراء التى تخلط بلا قيد أو شرط بين أحلام اليقظة والنوم 
قائمة على أساس معقولء ولو أن هاتين الحالتين كانتا متساويتين على 
المستوى النسبىءا فى حين أنهها متساويتان من منظور المطلق -سبءا 
فلن يكون هناك فارق بين قديس يحل بأنه مغفل ومغفل يحل بأنه 
قديس. 

والسؤال الجسيم حقا هوه من الذات؟” والحق أننا لا نستطيع أن 
لق إلا أن الصلاة أو ذكر الله سبحانه فى حلنا هو أعى له قيمةن فى حين أن المنطيئة الى 
ترتكب فى الحم لا تعد خطيئة»ا وهو أم يبرهن على أن الرحمة الإلحية لا تساوى بين الخير 
والشرءا والحلم فيه شىء من الواقعا كا أن اليقظة فيها شىء من الخل أو الوهم. 

1 يفسر التباس هذا السؤال واقعيا حقيقة أن المندوس الذين كانوا يعرقوت هاذا 


تعنى هذه الأمور لم يتطرقوا إليها فى شروحهم التى تعمدوا أن تظل مختصرة وتركر على 
الضروريات لخسبء ولم يخرجوا عن سياقهم لتقديم تفسير يبدو لحم عديم النفع؛ ولكن 
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نجعل جبلا يختنى من الو جود كا نفعل فى الأحلامن وهو برهان على 
أن "أنانا؟ الى لأ تعدو بالسية إلى اليل سوق ذا غرضية يست 
هى الذات الخالقة التى يعتمد عليها وجود الجبل.؛ وتبرهن أيضًا على 
أن وجود الجبل بالرغم من أنه وهمى على مستوى الذات الكلية 
ومن وجهة نظر العقل الملهّم إلا أنه مثل حقيقة نسبية لأنويتنا مععنا 
بل وربا كان أكْر حقيقية مما نتخيل. ونقول مرة أخرى إن المنطق 
السليم لا يقبل إنكار المرء لأن تنتمل الحقيقة على طبقات مطلقةا 
وعليه ان يقبل حقيقة انه موجود وانه فاعل نتيجة وجوده» فلا 
غوز أن برحد الاشان ويك وبجويده فى الوقت ذائهه ولا أن 
يفعل وينم فعله فى الوقت ذاته. 

وإذا كا لا نستطيع الاعتراف بأن الدنيا ما هى إلا نتاج عقو لناءا 
فاذا أحدئت تاك العقول؟ فلن نستطيع بالقدر نفسه أن نعترف بأن 
الشر الذى نراه فى الدنيا ما هو إلا تجسيد لعيوبنا وأ نكل شىء خيّر 
للإنسان الخّر فماذا أحدث ذلك الشر؟ وإذا كانت نهاية المطاف 
هى التنازل عن الذكاء مع تسليم سهل غير فعال بالأحدية فلا 
اثيقق الس فى 'طريق المعرفة" واطى أن 'الغر" أوها وغوه 
المرء لا يصح أن يتنذ الت ركب الجدلى على سبيل التبسبط ى يستنتج أمورا عبثية من نظرية 
الوهم» وهو خطأ لم يقع فيه قداى التابعين للفيدانت.؛ وإلا كان مصيرهم أن يكونوا 'أنويون 
::عنةوناهه' وهى النظرية التى تقول بأنه لا وجود لشىء غير عقلى أنا وإنه لا مسوغ لوجود 
أى شىء فى غياب هذا العقل,؛ وقد كان شوبنهاور مخطئا فى الاعتقاد بأن "الآنوية' 


لا تفيل الدحضن متطتانة ولك كان مضييا فى القول بأن الأنريين قد أبعوا للالتحاق 
بمصحات الجانين. 


فا 


كذلك يختزل ذاته فى نهاية المطاف إلى أمانٍ ستحيل تحققهاء' ويصير 
جنءًا من التوازن الككلىء ولكن ذلك لا يمنع وجوده على مستوى 
ظواهر التخثر الكونى» التى قد تكون متسقة مع الوجود البحت أو 
متناقضة معهي أو يعنى أن المخلوقات التى وهبت الفهم مقدر عليها 
أن تفشل فى التعرف عليه ومحاولة إثبات العكس هى محاولة لإتكار 
كل المتون المقدسة»' ذلك إضافة إلى إنكار المعقولية العامة البسيطة. 
فنى الميتافيزيقا يا فى أى مجال آخر لا بد أن يعرف المرء كف يضع 
كل شىء فى مو قعه. 

أما عن مسألة 'أصل' الوهم فهى من ضمن المسائل التى يمكن حلها 
أو بالأحرى ليس بها أى يستحق الحل بالرغم من أنه لا بمكن 
أن ينضبط ذلك الحل مع احتياجات المنطقا فهناك أمثلة تكن 
بذاتها سواء أفُهمت أم لم تُفهم وتشكل فى الحقيقة أعمدة للذهب 
الميتافيزيتى. و لنحدد أنفسنا هنا فها سبق أن ذك ناه فى موضع آخر اث 
وهو أن لانبائية الحقيقة تتضمن إمكانية إتكارهاء ولأن ذلك الإتكار 
يستحيل فى مستوى المطلق ذاتها فهن الضرورى أن تصبح 'إمكانية 
المستحيل' هذه قابلة للتحقق فى 'بعد باطنى' 'لا هو حقيق ولا هو 
غير حقيق 'ا أى إنه حقيق على مستواه فى حين أنه غير حقيق فيا 
51 جاء ذلك فى كتابنا منظور روحى وواقع إنسانى» ترجمات تراث واحد. تحت الطبع. لدنم نذمى 
4 بتعطدظ ,واعة1 سمصسطط 4وصه ومونءوموء2: ونعتقد أن بعض التكرار فى كتاباتنا سوف 


يسهم بمزيد من الإيضاح بالنظر إلى أهمية ا لموضوعات التى نعالجها وصعوبتهاء ثم إن التكرار 
لا يمكن اجتنابه فى أمور من هذا النوع. 
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يتعلق بالجوهرء والنتيجة الحتمية هى أننا سوف نيس المطلق فى كل 
أبن ولن نماك أن نخرج عنه.ه بالرغم من أنه فى الوقت ذاته بعيد بعدًا 
لا نهائياء؛ لا يحيط به فكر. 


إن هناك كيرا من الأساليب للتعبير عن تعريف الفارق بين طريق 
العرفان واغية» أو بين تدعق اناق والبباك :وكا نود أن 
نقتصر هنا على معيار واحد لخسب؛؟ هو أنه عند البهامّى الإنسان 
'الإرادى' و 'الانفعالى' فالله هو *هو' أى الآخرء؛ والذات هى *أناي 
فى حين أن الله عند 'الجنانى العرفانى' أو 'العقلى الملهّم'” هو 'أنا' 
والذات هى 'هو' أو 'الآخر'”* وسوف يتضح على الفور أن 
المنظور الأول لا الثانى هو الذى يعمل فى العقائد الدينية كافدّ ذلك 
أن معظم الناس ينطلقون من الإيمان بالنفس ديه أكثْر من إيمانهم 


5 وكان يمكن أن نقول عنه 'الثيوزوفى' ببساطةنا ولكن هذه الكلمة أصبحت مصدرا 
للخلطء؛ ومن علامات السوء أن تسقط كلمات مثل 'عرفانى' و'ثيوزوفى' فى حيز 
المصطلحات المشينة. وليس تكذلك عند القديس كليمنت اللتكدوف أو بوهيم عندما قالا 
بمانا ولكن فى إطار العالم الذى أصبح شمى ذلك الشَّن ويشجعه وينطبق الأعى ذاته على 
اصطلاح 'عقلى مُلهُمِ لهبمءهلاءءمة' الذى أصبح معناه بالغ التفاهة فى اصطلاحى 'مثقف 
وثقافى'ل أما فها يتعلق بكامة 'رو حانى عن#دتسددمم' فتنطبق على التحقق الوجودى سب 
دون النظرية. 

0 والحق أن معظم المذاهب الحكنية التى تعد الأنا موه حقيقةنا وتتفق لغتهم حرفيا مع 
الوحى الذى ينهلون منه. تشير إلى المطلق بكامة 'هو 'ا وكذلك يفعل 'الثنائيون ::وثلهد4' من 
أتباع طريق الحب ولكن هذا ليس إلا مسألة جدلية لا تغير بحال من المنظور الأصلىءا 
وقد تناولنا ذلك فى كاب عمط سممسبطط فسه عمقءءمومعط لدتطنةنم5 فى باب الفيدانتاءه ثم إن 
أدفايتا فيدانتا وهى أعمق تعبير مباشر ممكن عن العرفان لا تنى صياغة 'الموضوعيين' فى 
التعبير عن المبدإء؛ مثل براهما وشيفا والأسماء الربانية الأخرى. 
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بالمطلق. والسواد الأعظم من الناس فرديون' وقليل منهم قادر 
على تصور 'تجريد ملبوس' لأنويتهم الوضعية»؛ وهى عملية تتعاق 
بالعقل الملهّم وليس بالعقل الأخلاق وبتعبير آخى فالموهوبون 
بالتأمل اللاتخصى قليلون' وهذا ما نتحدث عنه بحيث نسمح 'لله 
عز وجل أن يفكر بنا' لو كان التعبير جائزاءه وسوف نفهم طبيعة 
الحق البحت على نحو أفضل لو اعتبرنا فها يلى. فالعقل الملْهّم واحد 
عند ايع ويقدم نفسه إلينا بثلائة طرق أساسية» طالما كا على الأقل 
واقعين فى قبضة "الوهم الفاصل صهنونلاة «تميدمءة' كم هو حال 
كل المخلوقات بما هى وأولما العقل الربانىءا والذى هو نور وصفاء 
وفاعلية صرف؛١‏ وثانيها العقل الكونى والذى هو مرأة لانعكاس 
الرب ونور فى علاقته بالإنسان» وثالتها العقل الإضانى الملهُم الذى 
هو مرآة للأول والثانى ونور للنفس الفردية. فلا بد أن يكن المرء 
إذن ببميز بالعقل الملَهُّم بين جانب جوهرى "غير مخلوق' وجانب 
'عرضى' مخلوق أو 'حادث"** وهذا المنظور التركبى الأمور 
'نات' عن 'اللاغيرية' أى ذلك الذى 'ليس غير ذاته' من أى جانب 
كان حتى إن الذكاء بما هو سواء أكان ذكاء إنسان يطابق الحقيقة 


0 وتنطبق فى هذا المقام عبارات الإنجيل «أنا هو نور العالمء؛ و ليس أحد يأتى إلى 
الآ ال فى4. 

0 إن سر 'الروح الكلية' فى الإسلام كامن فى استحالة القدرة على القول بأنها 'مخاوقة' 
أو 'غير مخلوقة'»ا ونلتق بالسر ذاته فى العقل الذى نعزوه 'اللإنسان' والذى يُعرّفه ماستر 
إيكهارت شكل غامض. 
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أم ذكاء نبات يجعله يتوجه إلى النور بشكل لا يقاوم 'هو' ذكاء 
الله جل وعلا؛ والذكاء قد يكون 'إضسافًا' أو 'نباتًا' فى علاقته 
بحدود خاصة» وتنطبق الاعتبارات ذاتها على الصفات الإيجابية 
كافةء وتنطبق بالتالى على كل الفضائل» التى هى دائما فضائل الله 
عز وجللا وليس ذلك بالطبع فى الأحوال العرضية التى تضيّق من 
عي 

ومن الاعتبارات السالفة بمكن أن نرى الغاية النهائية من الفضائل 
الذات لانن ا 4 9 الا فى تلك 'الفقاعة' 
الفردية ف فتصبح بذلك متناقضة" 0 لكمها نيع من البصيرة المي 
اف عق 3 الأعمق. الأمور.. وشكل مناظر فإذا لم يكن 
الحككم راضيًا بمعنى نهائى عن أى نعمة مخلوقة <فالجنة المخلوقة 
5 ينطيق الأ نفسه غل الوصايا العقر التورائيةية فكل سنا آيه كانت من نجوائب 
الذات الربانية.؛ وكل انتهاك لما آية على الذات الإضسانية ميه بما هىء' ويناظر 'الشعب 
امختار؟ الذات الإشانية ”بطبيعتها' الفاسقة المتمردة؛ ولكها افتديت بشكل 'فوق طيبيى؟ 
بالمسيح الذى هو لطف ربانى وذكاء كلى. 

7 إن عقدة الذنب الوهمية أو الشك فى زيف التواضع هما أَكْر التعبيرات شيوعا عن 
ذلك التناقض؛ فالسلوك الطيب زائف بقدر ما بتجه إلى عكس احقيقةه أما السلوك الطيب 
الإيجابى الفعال فهو الذى يفقد سماته الشخصية فيصير 'لا تواضكًا'نا ويبق مستقلا عن بديله 
'الاتضاع والمداهنة'.؛ وبتجيب أى انشغال 'بالأنا'.» فر الفضائل الأصلية نما هو فى الله 
جل مجلاله وليس فى الانسان: 


رذن 


يمن الصوفى»» فليس ذلك من جانبه ادعاءٌ ولا عقوقًاً ولكن 
لآن البصرة قبل إلى شفعياة أو 'لأن الذاق الى .هيا "تاق إلى 
الخلاص". فإذا كان المسيح 'ربا' فذلك لأن العقل الملهّم 'المنرّل من 
النراء؟ هو "الذات العلية.*:وبذاك المق تصيير كل الأديان الرقيدة 
'مسيحية' فكل منها يشترط عقل مُلَهُمِ لا مخلوق من ناحية أو 
لوجوس وهى كبمة الله اللامخلوقة.» وهى الأعى نفسه لو تأمل المرء 
فى نور 'العقل الملهّم'»ا ومن ناحية أخرى تشترط التجلى الأرضى 
لكلبة والخلاص الذى توكلت به.؛ وكل تراث كامل يشترط فى 
النهاية فناء الذات الفردية موه فى الذات الربانية 1:ا وهو أمى تكمّل 
بتأطيره الناموس الموسوى بشكل ابتدائىءا ذلك رغم أن الناموس 
سوف يبق "ازدواجيًا عةكتلمسسل' فى تعبير اته العامة للوفاء باحتياج 
السواد الاعظم وبالتالى لاسباب تتعلق بالنفسية الاجتاعية. وما 
كل ذن هن باطنة؟ إلا مدهب لإذات الراحدة و تاها الأرضية» 
وكذلك الطرق التى تسعى إلى محو الذات الزائفة»؛ أو الطرق التى 
فق إعادة ترفن "الشخصية ق الال الساوى .وما الأديان 
من 'ظاهرها' إلا امقر اوسياف 1 هى على وجه الدقة رمزيات 
م سومة لاوعية إسانية متنوعةا وهى لا توحى بالتناقض فى الذات 
الربانية كنصة«نكة هذ ولكمها توحى على العكس بال رحمة. والدين 'برالى' 
بالقدر الذى يتعين عليه أن يأخذ فى حسبانه الفردية التى ليست نتاجحا 
للعاطفية ذاتها بقدر ما هى نتاج لقبضة العاطفة على الفك يا ولك تستر 
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السوية بين 'البضيرة و”الذات؟ تحت غلالة من 'الخبال؟ الأخلاقن 
وبغض النظر عن اشتباك العنصر التاريخى بذلك الخيال أو عدمه. 
والمذهب 'جوانى' بالقدر الذى يصل جوهر مكانتنا الكلية بين 
اللاشيئية واللانائية. فالجوانية تنظر إلى طبائع الأموو ولس إلى 
مجرد الحساب والعقاب الاخير من وجهة النظر الإضسانية.؛' فهى 
لا تنظر إلى الكون من منظور الإنسان بل 'من منظور الله جل 
ادلي 

ونادرًا ما تفهم العقلية البرانية بمنطقها الأحادى و'عقلانيتها' 
الانفعالية أن هناك أسئلة يجاب عليها بالإيجاب والنق معاءه وتخشى 
دا من 'السقوط' فى الازدواجية دمونلهتك أو الشرك دموعنطغصدم 
أو التسليمية ددونةهنتنو أو ما يشاكلها. ومن الضرورى أن نلجأ أحيانًا 
فى الميتافيزيقا وعلٍ النفس إلى إجابات مزدوجة على الأسئلةا 
فنجيب مثلا على سؤال هل العا هو الله؟ بالننى إذا كان المقصود 
بالعال هو التجلى الأنطولوجى با هوا أى من حيث وجوديته 


04 يقول القديس كليمنت السكخدرى «لقد حفظت الأسرار المقدسة للفكمة تحت 
غلالة من الأمثال من أجل انختارين الذين اجتباهم الله ى يرتقوا من الإيمان إلى العرفان» 
6 ,171 يهغ تتام 5 ,مل صم لق 4ه #صعدمءن. وهذا لا يعنى أن الأمثال لا تشتمل على معان 
تتوجه لكل المسيحيين فى حين تَخْنَ مؤقتا على غير المؤمنين» ولمها فى الوقت ذاته أداة 
خاملة لحان عرفانية وميتافيزيقية أصيلة.؛ وبذلك تستغلق حتى على أفهام معظم المسيحبين 
أنفسهما وقد لالجا العو قل نادم شين الالاي لازاه غك اغنام لطاويره 
ولا أن تعطى المقدس الكلابء,؛ وهى توحى بمعان ليست محدودة فى الزمان,؟ واختزالما 
إلى جوهرها د يعنى الالتزا م بما يناسب ظاهرها. 


النسبية الديميورجية' ونجيب بالإيجاب إذا كان المفهوم عن العالم 
هو التجلى باعتباره ربانيًا من حيث سببيته وجوهريته»؛ فلا مجال 
أن نوحك شريء خاريحه ستالةيةبوانه ى انكالة الأول عو هيدا 
قصرى متعال وف الخالة الثانية هو الحقيقة الكلية والجوهر المحيطءا 
والله تعالى هو "ا مو جود' لفسبء وما الدنيا إلا "جانب ربانى' من 
وجوده الكتى»؛ فلا يمكن أن يكون عدمًا فى مستواه جل وعلا إذا 
كان علينا أن نتجنب العبث. ومحاولة تأكد أن العالم ليس فيه صفات 
ربانية من ناحية»ا ومن ناحية أخرى أن العالم حقيقة ولن يصير إلى 
غير ذلك؛ يعنى القول بوجود إلمين وحقيقتين ومطلقين. 

و'التجسد' عند المسيحية هو "الوحى' وهو التنزيل' فى الدينين 
الوحيديين الأعرية: وقضر الطقيقة عل أن 'الذات" سسب فى 
التجلى الربانى ووصم كل ما عدا ذلك من أديان البشّر بالبيتان 
يصبح فى نظر البرانية أن تجا ربايًا صفته كذا وكذا سب هو 
النفس. ويمكن أن يقال على مستوى الجزم الأصغر إن العقل الملهّم 
سب وليس غيره هوا الس ولبسن العقل الابتدلاق نولا الحيال 
ولا الشعور ولا الملكات الحمسيةنه فى حين أن النظر إليها من منظور 
البنية الوجودية سيبين أن ما ينعكس منها فى جملها '"هو' النفس بشكل 
أو بآخرء وتلك القيمة القصرية التى ارتبطت 'بالتجسد' تمل معنى 
تاريخيًا واضكًا يصبح قابلا للانطباق أيغغا ظهر هذا التجلى الربانى 
وذلك للقول فى حالة المسيح عليه السلام إن عالم الإمبراطورية 
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الرومانية والعالم الأعرض هو العالم الذى 'اختاره' بصرف النظر 
برائية لاضافة حقيقة أو أخزى إلى اق الميتافيزيق ؟ا لو كان الليق 
سيِنْتقَصُ بدوماء وما لو كان الحق خاضعًا لتغيرات الزمن فى 
حين أن كل الحقائق ا مكة مُتَضَمَئة فى الحق. ونتخذ مثلا أخى من 
التأكد القرآنى 'لا إله إلا الله' الذى يعنى لا ذات إلا الذات العلية. 
والتفسير البرالى د يعنى أن الله سبحانه لا يستطيع أن بتجى بذاته 'خارج 
ذاته', وهو ما يدلل على إنكارهم لظاهرة 'التجسد' لكن الجوانية 
فى كل حالة من هذه الأحوال 'تستعيد' الحقيقة الكلية على مستوى 
المبادئ. والحق أن الاختلاف الجوهرى بين العرفان المسيى 
0 هو أنه بيغا يسم العرفان المسيج بسر الإضسان الرب 
وينبنى عليه سر الثالوث فى نفس العارف الأ سرارى؛' وكا يبدو 
على ل المثال فى نصوص معينة لإيكهارت؛' ترى الصوفية من 
ناحيتها 'التوحيد' أو 'وحدة الشهود' أو بالأحرى وحدة الحقيقة 
الكلية التى تترجم أحيانًا إلى 'الذات العلية' كأعى منبثق من طبيعة 
الواحدية الربانية ذاجما'ة. 
04 تعنى الصيغة الإسلامية 'لا إله إلا الله' عند العرفانيين» لا ذات إلا الذات العلية» 
وهى صيغة تنبثق مباشرة من تعبيرات على شاكلة 'أنا الحق' عند الحلاج أو 'سبحانى' عند 
أبي يزيد البسطابىء؟ وقد قال الرسول نفسه عليه الصلاة والسلام <مَنْ ديام 
اق أى الله حدل جيلكلاية وكلك القرك يأن انه سبيطانة للا ثري إلا مخ خلال وعائة 


القابل» أو بشكل أعم وأقل مباشرة من خلال رمنهنا وقال أيضا عليه الصلاة والسلام» 
اكت نيا وادم بين الروح والجسد» أى من أصل العالم الإنسانىا وقال أيضًا ١بِعِنْتٌ‏ من 


فد 


والقييز البرانى بين 'الدين الحق' و'الأديان الباطلة' قد أصبح عند 
الحوائية عبرا بين العرفاف والاعاقة أو بن الجوهر والفكل”. 
ومنظور الحكمة هو الجواتية بالمعق المظلق» أو بتعبير آخن فإن المكة 
سب خنواية قاكانا ذلك أعا عن الى تقد فيا ؤراءكل السبياف: 
وطريق امحبة يكاد يكون جوائًا كا يبدو من المنظور الاجتاعى 
للدين» ويكاد يكون براتيًا ما يبدو من منظور العرفانا وهذا يفسر 
تعض الأمون الخايقة ق اللبصيةة وكن بحن أن دن مز خلط 
جانب المحبة فى العرفان ذاته بالمذاهب والطرق البباككية على وجه 
التخصيصء ذلك أنها 'ثنويّة' ذات طبيعة انفعالية. 

د 
إن الله "نور" 'قبل؟ أن يكرخ 'دها" لو حاز احير والعرفان 'سي؟ 
امحبةن أو بالحرى فإن امحبة 'تتبع' العرفان» إذ إن العرفان يشتمل 
ماو ا ب م 
إلا وجه النعمة التى حو اس هه 
شىء باطل دون أن تفقد امحبة كيانها الوجودىء إلا أن المرء لا 
يستطيع أن 'يُعَرّقَ' الباطل بشكل مائل» وهذا للقول بأن المعرفة 
خَيْرِ مُونِ بتي آدَمَ ٠‏ فَزِا كمًَا ٠.‏ حب أت ون الْقَنِ الَذِى هْتْ فيو <د. 
الو كان الغرفان هو مذهي الذائية محلا يقطب "الذات ا فسوفه يكون مذعت 
الجوهر متعلقا بقطب 'الموضوع'٠‏ تاك المعرفة التى تدرك الواحد الصمد فى كل الكائنات 
الفانية,» الواحد الأحد فى كل الحيوات المشتتةها هى الحكمة النفية عا أى ساتفا المنيرة 


ل أو المتعالية. متعطه1 ,تحطه517 عتطوتتناط تتطى ترط لعن أعصه1' ,20 ,217111 632 ل2تتمودطا8 
5. بباجافاد جيتا أنشودة الرب. 
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لا تستطيع الوقوع فى الوهم حيال غايتها دون أن تكف عن أن 
تكون ما هى. فالخطيئة دام هى حرمان من المعرفة»ا فى حين أن 
الخطيئة لا يمكن أن تعنى حر مانا من الإرادة. وهنا يكئن تطبيق مهم 
لرمزية ازدواج المثال الوك «تروهمفمة إلى آدم وحواءا فلم يكن 
الأغراءوالمشوظ نكا ذية اد" تقيض؟ أخية عل المعرفة ودوك 
قطبية 'الذكاء' و”الإرادة' بمعنى انفصال ملكة العقل الجدلى عن 
العقل الملهّمء نتيجة تدخل الإرادة التى انطلقت من أسفل لتعيث 
'متحررة" من العقل بإغراء الحيةه أى إنما أصبحت قادرة عل 
اختيار الباطلء؛ وبتجرد أن صار ذلك مكاً فم يكن هناك مناطن هزه 
أن تتلبس تلك الإمكانية بإغراء عاصف؛ وكان 'الطفل الطبيعى' 
لخطيئة آدم هو 'حكمة الجسد' من أُمّهِ العقلانية الجدلية.» وهنا تمثل 
الحية ما يسميه ا مندوس تاماس 5دتصض "ن؛ وهو السقوط إلى أسفل 
فى الفموسن والسناة والثهر .والمدا وهف لكد ى قاببها 
مع الإنسان و'الشيطان'. والسؤال اذا يوجد الشر؟ يساوى لاذا 
يوجد الوجود؟ فا حية لا بد أن توجد فى الجنة وإلا صارت الجنة 
ق نطاق لله عر وتعاى: 


١ 3‏ واف المليية الى «طرعميا هااا اناتى ما هن إلا عبن التعند فين عد 
جوانبها الإيجابية تعنى مبدأ الاستقرار وبدونه لا يمكن العام أن يتقاسك ولن يحتمل الوجود 
مخلوقًا أو شيئًا للحظة واحدة. ومن انط الشائع أن تعد تاماس معادلة للشر أو الجهل بما 
هماءا فى حين أ:با إحدى الصفات المكونة للوجود وتؤثر على كل شىء فيه بتناسبات دائمة 
التحول,؛ وهذا يصح فى كل شىءلا سواء اعتبر ناه مفيدا أو ضارا. 


ع 

إن الإنسان داتم الشكوى من معاناة أمور مثل الغربة والموت)ا 
ولكن ألم يكن له يد فى إنزالها مقدمّا على 'ذاته' بأنويته يقييزها عن 
ذات غيره؟ أليس القييز غربة عن "الأنا' الكلية؟ والأنا مي ما 
هى إلا موت بالنسبة للحياة الأبدية؟ وسوف يحتج البعض بأننا لسنا 
مسئولين عن وجودناء' ولكن الإنسان فى أعماله يخلق تاك المسئولية 
التى يعتقد أنه كفء لماه ويكمن فى هذه المسألة إضافة إلى ما تقدم 
المعنى الأعمق لخطيئة الأولى"' ويعانى الإنسان لأنه يطمح إلى 
أن يكون 'ذاتا' مقيزة بنقائصها بدلا من أن يكون 'الذات" الكلية 
بفضائلها. فالمسيح عليه السلام هو 'الذات العلية' من جهة مظهره 
الغسى أو ولكيه الكرى عا فق تفي اغية ريون اللكنيةوالتئ 

يضم كل الكائنات ويوبحدها: ققد ضاوت الدات الكلة آنا مع حق 


07 هناك هرطقات واضحة ليست باطلة فى ذاتها ولكثها تعود إلى 'مرتبة أنطو لوجية' كا 
فى عمق أبعد من المفاهيم الدينية المعتادةنا ألا وهى رفض إضفاء صلاحية مطلقة على مفهوم 
'المخنطيئة الأولى 'نا وهى بدورها نابعة من رؤية 'متعادلة' وأكْر أصولية عن حقيقة وجودنا 
الإنسانىء وهى رؤية أبعد من متناول عقلية معينة» وبالتالى أقل مناسبة لأخلاقية معينة 
وعلى المنوال نفسه'فالسكونية' أقرب إلى التأمل والعرفان من حيث اشقالها على عنصر 
مشروع أكْر من اللهاث وراء الجدارة والشهرةءا وقد جاء فى قانون مانو ١ليس‏ هناك من 
ماء يتلألا بأكْر من لألاء المعرفة». ويجوز للرء أن يأسف دون أن يخرج عن الواقعية لأن 
اللاهوت الغربى لم يتوصل إلى ترتيب الحقائق بحسب عاتب صلاحيتهاءا وقد اختار على 
ونه كريب سرب واتجدة لس وض نا يساح المهرء الوايكه وكد لمكي هذ لتقم 
أولا إلى إفقار اللاهرت؛ وأدى بشكل غير مباشر إلى إثارة 'انفجارات' انتهت إلى تبديد 
وجوده ذاته. 


نضين الأنا ؤانا كليةه أو أن 'الذارف هوه الريانة أصبعف اغانة 
أنه زطه كو نيةنا 5 الغاية عليها أن تكرح حتى تصير الذات العلية 
ورة أخرى" والشن عى "نبا شب؛ والاناس 'الأع من 
حيث جاء قلقها وعدم استقرارهاء؛ فلا تكف عن البحث عن ذاتها 
فى كل ما تفعل فى سعبها إلى أناهاء' ذاك المتعالى المطلق عندهاء التى 
هسك بالنعمة وتحبسها فى داخلها بدلا من أن تنشرها فى عام لا 
يكف عن الخداع. و»ملكوت الله داخلك». 

وإذا كان «المولود من الروح هو روح»» فذلك لأن الروح هى 
النفس ولأنه ليس هناك ذات محبة عارفة غير ها فى النعمة اللانهائية.» 
وكذلك الذى <ولد من الروح" كالريح :هب حيث تشاءء' وتسمع 


*3 «النور يضىء فى الظلمة والظلية لم تدركه»» وم تفهم الأنا ميه أن خلودها الحق 
وكذلك خلود الفطرة ليس إلا 'الذات'نا (ما أكم فعلتموه باح رعو مولا الأماغره 
فى فعلتم» وهذا هو البيان و6 أشار كرماراسواى مصكًا إلى الترودات الكونية للنفس 
باه <اللياسةالرصسيرة عطسي 

١ 3‏ والروح لا يقدر أن يدخل ملكوت الله المولود من الجسد جسد هونا والمولود 
من الروح هو روح»6 يوحنا * : هتنا ويقول الشيخ عبد الواحد يحبى كير من الأديان 
الترائية ترى الماء وسطا أصايًا الكئونة؛ والسبب كامن فى رعزيتها . .. والتى تمثل المياه فيها 
“مولا 1" بمعنى علوى وانتقالى» فالماء هو الإمكانيات الكلية ذاتهاء؛ بمعنى أن "الذ 
ولد من الماء' يصبح 'ابنا العذراء''ا وكذلك يصبح أخا بالتبنى بلسيح وواربًا لملكة الربا 
ذلك بالإضافة إلى ملاحظة أن 'الروح"' ... بالمعنى اليبو دى طلطهسظ ترتبط بالماء كبد| مكل ءا 
مثلبا جاء فى بداية سفر التكوين,؛ وتناظر الروح فى الوقت ذاته ال مواءءا ونتعرف فى هذه 
الفكوة على الطهارة بالعناصر مصدءءءصمط ,معصمكذ” عمل هء وصنةعهءءه وصنحمرهءء8 عنما مسه صما 


و20 أ0ن]. 
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صوتباءا لكنك لا تعلم من أين تأتى ولا إلى أبن تذهب»” ٠.‏ فقد أتى من 
سلسلة من السببيات الكونية بحيث يدوم فيا لا يتغير. وعلى المنوال 
ذاته نزى هم جعية إلى الذات العليةءه ناهيك عن المعالى الاخرى؛' 
اولس أحد عه إل الماء الآ الذى ير لحن الساى.© والضعود 
إلى السماء هو أن 'يصبح المرء ذاته'نا أى يصبح ذلك الذى لم يكف 
عن أن يكون ما هو حقاءا وبمعنى أن جوهر الأنا هو الذات العليةن 
وهو 'الحياة' التى نستطيع أن نبلغها سب حين تموت فينا حياة 
الأناةة, 

وعند أفلاطون يقول سقراط إن الفيلسوف الحق هو من يك سن 
حياته لفهم انفصال الروح عن الجسد وتحرر الروح»ا وهو ذلك 
الذى يشتغل دوما فى ممارسة الموت»' والذى ينسحب من الجسدانية 
حو بصي لأ شي يظانا موق تقس شفاقة خاادة نص سير ذانا. 
إن النفس فى ذاتها لا بد أن تتأمل الأمور فى ذواتها م4عقط2 ومن 
هنا يأتى معيار الصدق وأساس الإيمانء؛ وذلك الصدى النورانى فى 


غعو ان أق كل بهولاء اللوذاك» وق خاقيي هذا المسد عتسدى» حون كان 
يتأمل فى ذلك كان يرى كل أولئك المقدسين تصضدودطدة اتين من لا أبن وراتحين إلى لا 
مكان مندد تطفمصتهك-عصصدص تمهط اقتبسها سو زوك فى كابه عط1 ,معتطون8 معد مه «ترمووظ 
ناكا طحص ذلا غطاع لصه صه-هع1. 

73 قال القديس ل النازياززى <لا بد أن أدفن مع المسيح. ولا بد أن أبعث 
معهء ولا بد أن أرث معه؛ ولا بد أن أصبح ابن الله والله ذاته» 23 ,7711 يصمدت5 افهم من 
أتاح لك أن تكون ابن الله و ارثا إلسيح بل الله ذاته لو تجرأنا فى القول المصدر نفسه 215/,23 
ولكن ملكوت الرب هذه فى نظرى ليست إلا تطلعا لامتلاك أنق وأكل شىء ولكن أنق 
ما يمكن أن يوجد فى عالمنا هو معرفة الله المصدر نفسه 2006,12. 
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"ظاهر الاشان* هو اق ذاندي وهو الذكاء السابق عل الظواهرن 
والذى ذكل شىء به كان وبغيره لم يكن شىء مما كان». 
0 

لقد ذكرنا سلقًا أن العقل الملهُم سب 'هو' النفس فى الكون 
الآشاق الأصغر :ولس أية ملكة "عقلدية' .التي لا بد أن 
يفرق بين الكائن العادى و'الكلمة التى صارت جسدا نا كذلك يازم 
التفريق بين الف العقلانى الجدلى الذى ينشأ من الملكة العقلانية 
لخسب والفكر الذى ينشأ من العقل الملهّم النق.؛ وتاك الصيغة الثانية 
هى 'ظهور بمنظور الخفاء'»؛ فى حين أن الأولى تعبير صرف عن 
الظهور من أجل الظهور ذاته. ويناظر الفكر العقلانى الدنيا التى 
هى أسفل من الإنسان النائج عن 'العقل الكونى'ا فى حين يناظر 
الفكر الملهّم جنس الإنسان من حيث إنه تعبير عن "القلب' الذى 
هو صورة مصغرة فى بنية الإسان ذاته للولاية مممغدحعة. والدراما 
التى استنها المسيح بأكلها أو بالحرى دراما الوحى عمومًا تمثل فى 
هذا الحدث» وسواء أكان ذلك فى الوعى العقلى ذاته أم فى التأمل 
التوحيدىء وهذا الشكل من الفكر يمائل 'التجسد التوحيدى' أو 
'تجسد الخلاص' فى بصيرة القلب الملهّمة. وبتعبير آخى لا بد من القييز 
بين الفكر الأرضى الذى تدفع إليه أحوال البيئة والفكر السماوى الذى 
تدفع إليه طبيعة جوهرنا الخالد.ه وهو مشروط بما وراء ذواتنا» أى 
بالذات المطلقة. والعقل الجدلى هو أشبه'بالذكاء الدنيوى'ا وتنشأ 


منه وجهات النظر الدنيويةا ومن اللازم أن يتصلب ذلك العقل أو 
يتوسع أو أن يولد من جديد سواء أكان ذلك عرضيًا بالإيمان أم 
جوهريًا بالعرفان. 

ويتري العرفان فى أنه ليس ”راغيا' بل *عارقا' 'بما هو كاف؟ لا 
'بالذى يجب أن يكون'» ومن ذلك ينفتح طريق مختلف تمامًا النظر 
إلى الدنيا والحياة.؛ وربما كان طريق الرغبة أَكْر قيمة من حيث 
'الجدارة الظاهرية' ولكله أقل قيمة من حيث 'الحقيقة الباطنة'.' 
إلا أنها الطريقة التى تنظر بها العقول الغارقة فى الرغبات وتقلبات 
الوجود. وخلفية دراما الحياة عند البهاكهّى هى 'المشيئة الربانية' 
وعدد اناق هى طبيعة الأمورة والتسليم بالمفس عند الأول 
نابع من المحبة غير المشروطة' ومما هو 'واجب الحدوث» فى 
حين يبنى التسليم عند الثانى على 'تمييز الوجوب الميتافيزيق' أى 
'فها هو كائن'ن' والبهاكتّى يقبل المصائر كافة باعتبارها صادرة من 
يري ا أله يقبليا لأه لا تبيد ععده ين أناء عقو الاخوين 
تعد ومن هنا لا يستطيع أن يأسى على ضرر تجرد أنه أصابه هو 
وم يصب شخضًا اخرءا فإذا كان يقبل بكل شىء بدافع حب الله 
سبحانه» فهو يقبل أيضًا بدافع ع كدان قل الاأناس كقيينه هأ 
عند الجنانى' فسلوكه قائم بشكل لا يتزعزع على القييز بين الحقيقة 
والوهم. 'فالعالم زيف وبراهما حقيقة'' 'إنك أنت وهو أنت' براهما 
هو أتما و'الكل آتما' و”أنا براهما'. وتتواتر فى الحياة الحدثان شأن كل 
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الظواهر من التباديل اللانبائية 'للصفات الكونية' الجونات الثللاث 
ساتفا وراجاس وتاماس وهذه الأحداث لا تصبح حقيقية 
الوجود إلا بالقدر الذى تكون فيه الدنيا نسبية.؛ وبجرد التعالى 
عن تلك النسبية تكف الصفات الكونية عن الوجودها ولا يصبح 
هناك *خير' أو اشر 'نا ولا أية سببية من عالم الفعل كارماء؛ فتمّى 
مرتبة الجونات المكونة من صفات 'متزامنة' وعالم الكارما المنسوج 
من صفات 'متتابعة' فى السكية اللامتفاضلة للذات. ولا يبق أيضا 
علاقات 'شرعية' بين الدهشة والقلق والغضب ف النفس فى حال 
السكئة الحرة للعقل الملهّمءا أو بتعبير مختصر بين منطق القلق وبين 
التعالى عن الانفعالء؛ وبالرغم من أن الموة بينها لا راتق لما إلا أن 
الثافى كامن وخ فى الأولء أى إنه على بعد ذراع. 

وحين يقول قائل فى ا حياة الروحية 'أريد' فإنه يعنى أريد خيراءا ثم 
إن ذلك يعنى ”أريد الخ ر'»ا ثم يعنى ذلك بدوره 'أريد الخير بمشيئة 
الله'.؛ ثم إنه بدلا من أن يقول أريد يستطيع أن يقول ”أحب'ا وبدلا 
من الخير يمكن أن يقول 'اللطف الربانى'. ومن ناحية أخرى فن 
يقول أعرف يعنى أنه يقول 'أعرف الموجود'ا وفى ناية المطاف أن 
يكون هو ما يعرف أى الذات العلية. 

0 

أقرنا اشااق *العفات الكرنية' أى القرفا هه وإ الكارماءة وال 
الترفع عن الانفعال والتعالى على كل أحوال الوجوده وهذا الترفع 


أو الخلاص كامن إلى حدٌّ ما فى ىد الوجود مثل نواة من السلام 
والضياء.؛ وكا لو كان قطرة من الندى فى محيط من اللهيب. لقد 
قال بوذا (إن الكو نكله يشتعل نارا»ءا وسُوء طالعنا نابع من جهانا 
بأن جوهر الوجود هو النارء؛ ذلك الجوهر الذى منه انتسجنا فى 
حين ظلت أجسادنا غريبة عنهن والدنيا عند 'الساذج' وعند 'من 
لابتوب؟' ليست إلا فضاء متعادلا يختار منه ما يناسبه.ا ويعتقد أن 
لديه القدرة على تجنب ما لا يناسبه شريطة أن يكون حصيفًا وسعيد 
الطالع والذى لا يعلم أن الوجود ما هو إلا أتون شاسع ليس لديه 
سبب بمنع البقاء فى هذه الدنياءا ولذا قال العرب ”رأس الحكمة مخافة 
الله؟ أى الخوف من الابتلاء الناتح عن البعد عنه. 

إن نواة النور فى مس تيار الصور الحادر هى جوهريًا '“ذك الله 
لب وين مروت روه 
فى حديث الرسول عليه الصلاة والسلامه اليج مغو مَل ًِ 
فيا إلا وى اسه وَمَا وَالآَهُ وَعَاه أذ عض . م 
الله عليه وسلم حب الدنيا رأس كل خطيئة»» كا قال المسيح عليه 
السلام اليس أحد صا حا إلا واحد وهو الله». وهذا يعنى أن ما 
يأتى من الله أى كلمة الله وما يهدى إليه أى ذر اسم الله جل جلاله 
يشارك فى الخير الأسى. .والتار الوغمية الى تعيش :فيا #تسحب من 
الأمور كلما اندمجنا فى سر ذكرهنا وتصبح شفافة تشع علينا نورًا من 
مثالاته الخالدة المباركة. ويمكن القول أيضًا بأن الوجود القائم على 
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النار طالما كان خارجًا عنه سبحانه فمصيره إلى النارءه وهى لميب 
حرق للإرادة الضالة ونور للذكاء المتأملء وتصبح تاك النار خطرًا 
بحق وإغراءً يستعبد أو رؤية محررة و'عزاء' برشد. والمثالات 
هى التى يبحث عنها الإسان فى سعيه وراء الظلال فى الدنياءه ويعانى 
ويتعذب عندما تروغ منهه وسيدرك أن مثالات الظلال قد مجرته 
عندما يحضره الموت"!. 

إن الوجود فى حقيقته الكلية وديع وليس شرساءه فالغضب الكونى 
عض الشاذل ق اران عذرى هادئ» فالوسوة ذائهتغو العذراء 
الكونية التى تغلب بطهارتمها و رحمتها خطيئة حواء الديميورجية" 
التى تلد مخلوقات للشهوةءه حواء التى تلد وتغرى وتولع ودائا ما 
تهزمها العذراء التى تطهر وتعفو و تحرر. 

ولا تنفصل نار الوجود عن الجهل والوهم فى العرفان. وليس 
السبب الاصلى للوهم ولا الجهل هو حال السقوط ولا هو عيب 
فى مادة وجودناه بل هو مبدأ الموضوعية الذى انفصل بموجبه 
مبدأ 'الوجود' عن الذات البحتةء وتبدو العذراء الكونية من هذه 
الزاوية 'وهما".؛ وحتى الوجود يصبح وها طالما انفصل عن الذات 


7 إن الموسيق والرقص هى فنون التعبير عن ظلال الدنيا بأصداء كونية ومثالات 
ربانية»' وللفنون الشكلية وظيفة مناظرة فى أسلوب التكوين وألوان المساحات. 
4 ارتبط مفهوم الديميورج فى أول الأعى بالفوضى الأولانية» ثم أصبح الفوذج 
لوك لكل الأمور خيرًا كانت أم شراءا ويشهد على ذلك التنوع وانعدام التساوى بين 
الكائنات الارضية بين التسامى والكابوسية . الشيخ عيسى نور الدين» المنطق والتعالى. 


العلية' فها وراء معرفتنا الأنطولوجية"'» إلا أن الوجود والحوية فى 
اتقانيا إلى ملك مايا بظلات فيا وراء قيار الصورية وبالتالى يدومان 
فيا زرا القرية والمغاناة والمورت: 

وتكور أن العرفان هو مشاركنا التى قد تَكمفها المجازفة والمشارطة 
إلا أنها مكة حيث لا نماك أن نكون *مقايزين' مطلقًا م نكل الجوانب 
عن الله سبحانه حتى لو خاطرنا بوجودنا الواقعى برمته.؛ وسوف 
يكون العرفان هو مشا ركسا فى 'منظور' الذات العلية»؛ والتى هى فيا 
وراء القطبية العازلة بين 'ذات وذات'؛ بالرغم من أن هذا لا يعنى 
أنه مل علة القطبيات الكونية كافة بشكل يقاهى مع جوهره وهذا 
القول بأننا نستطيع تمييز قطبية فيه شرط ألا نرى فيها انفصالا ولا 
ساركاء 

0 

إن الذات العلية تحوى غايتها الملّقية فى ذاتهاءه وتلك الغاية هى 
الرضوان اللامانى. وحين تصف الهندوسية آتما بأنها مفطورة من 
'الوجود والوعى والرضوان' أو 'سات شيت أناندا' وهى فى 
جموعها الاسم الربانى ساكدانادا دفدصدةنطعطعهده فهذا التعدد 
يعى أن الذات العلية هى الكموئة الى تعرفءة وغايتها 'الرضوان؟ 
و'الوجود' أو 'كمنونة الحقيقة' التى هى الوعى بكل قدراتهاءا حيث 
8 الأوهام عند إيكهارت وسيليوس وحمر الخيام وغيرهم هى فى 'نسبية' الوجود 


إل الثاف الطف وعةه 35 أصولة ى مذاعن اليه والشرى الأتس دق التبدانا 
الشيفاوية وبوذية الماهايانا والطاوية. 


إن الذات العلية فيا وراء الوبحدانية الأنظولوجية: والذنيا منطوية 
فى الرضوان الربانى أو بتعبير أدق فى الوجود الذى يشكل البعد 
'البرانى* لنعمة الرضوان أو للذات العليةءه ونقول برائًا طالما كان 
موضعنا قائ فى العالم وهو المنطلق الإنسانى» فن نافلة القول أنه 
ليس هناك 'برانية' فى اللانهائى. ولحذا قيل فى اللاهوت إن الله خلق 
العالم 'بالخير '.؛ فالحب والخير واجمال هى من أو جه النعمة' والنعمة 
تماهى مع 'القدرة على كل شىء'ا ويعنى أن يكون العالم 'منطويًا' 
فى النعمة الربانية أو اخير الربانى فها يتعلق بالشقاء حتى لو كان فى 
اجيم يعنى أن المخلوق يغتصب عطية الوجود الإيجابية؛ وأن الشقاء 
بالضرورة محدود من حيث طبيعته ودوامه» فالله تعالى السب هو 
الدائم مطلقا. 

إن مبدأ الذاتية الذى يفيض من الذات العلية يشع فى الكون حتى يجد 
تيا بين حشود الأنوات الإفسانية »مع». وتتصف مكونات العالم 
الشكلى 'بحدود برانية' تجعل بينها حجمًا غير محددة"'٠‏ ومن هنا تأتى 
كثرة 'الذوات؟ واختلاف النفوس. والإنسان فى عالمه الأرضى يمثل 
حدود 'نور الخلق' والغاية القصوى من وجوده أن يكون هو ذاك 
الحد. أى إن النور يتوقف عنده ؟! لو كان مرأة تعكس 'شعاع 
تجلى الذات العلية',؛ أو واديًا يتردد بأصداء اسمهاءه وتستحيل الخال 


ف العالم فوق الشكتى الذى هو عالم الأحوال الملائكئة يعرف كل شىء بوجوده فى 


الإنسانية إلى باب لخروج وهو الباب الوحيد فى العالم الأرضىءا 
وليس مخرجًا من هذا العالم الصورى لخسبء ولككه مهرب للنفس 
من تشكلات شاسعة لا تحصى فى الوجود الكونى. فهى كون كامل 
أصغر و'أنا"" 'مكّملة' حين يصبح حال الإضسان كثل باب مفتوح 
على الذات العلية والمخلود. 
هل هناك خلود خارج الذات العلية؟ نعم ولا. فهناك أيضًا خلود 
فردوسىا ولكله يبلغ نهايته 'من أعلاه'» فى التوحٌد النهائى للوجود 
فى الذات العلية ماهابر الايا دترهاهدمةطدص عند الهندوس» أو خاتمة 
حياة البراهماء؛ إلا أن هذه النهاية أكْر وليست أقل من التحقق فى 
الربوبية.؛ وليست استبعادًا بل تحررا. 

د 
ويقول شانكاراشاريا فى أحد تسايحه ل'هارى 5 شنا يا سيدى 
بالرغم من أنك وأنا واحد فأنا منك ولست منىء مثليا يتتمى الموج 
إلى البحر لا البحر إلى الموجنا وفى تسبيحة أخرى يقول تلك نهاية 
القلق العقلى.؛ سلام علوى أصئ من بحيرة مانيكارنيكاءة ومن صفاء 
نهر اجيج الأنق من الجا حجنا بر المعركة الأولاق) فيكذا أصبحت 


أنا». 


١‏ ليست ”أنا' جزئية على شأكلة الأنا ا حيو انية. 


تنفتح الحياة الإضانية على ثلاثة مستويات بشكل متزامن أو 
بالحرى تتجاذب النفس ثلاثة مرا تستجيب بصور مختلفة بحسب 
طبيعتها أو قيمتهاءا فنحن نعيش فى الوقت ذاته بالجسد والعقل أو 
الدماغ والقلبءا حتى إننا نسأل أنفسنا أين 'الأنا'؟ والحق أن امرك 
الحسى للأنا التجريبية كائن فى العقلءا ولكنها تتثاقل نحو الجسديا 
وتميل إلى الاندماج بهد فى حين أن القلب على المستوى الر مزى هو 
مي الذات ئاء5ء؛ والتى قد نجهلها وقد لا نعيها ولكمها هى المركر 
الوجودى والعقلى والككى ال حقيق» وهى بمعنى ما الثالوث القديمءا 
الأنق والذك والروح 5تءضامة ,وتتصتصه ,مصئمة وبفارق فى تعريف 
الأنق قرينة الذكر وهى أنها تمثل النفسية النباتية وال حيوانية أَكْر ما 
مثله| الجسد ذاته؛ ولكن ليس هناك تقسيم واضح بينهاء حيث إن 
الخسولا كن كف ]ع بجر ارسد وهر يفل الأنا لديا الاح كية 
بتناقله وميوله المشتتة. 

والعقل للجسد يشاكل القلب للعقل والجسد معاء وقد تجسد الجسد 
والعقل فى تيار الصور والأفعال لكن القلب غارق فى عصمة 
الوجود؛ ويمكن القول بأن الجسد والعقل معّا هما بمثابة تجسد القلب 
وتفسر قطبيتها صيغة ظهورهما البرانىءا ويتركب عالم الصور من 


ثنائيات»؟ فعندما سقط العقل الملهم بين جوهرى المادة والنفس 
انقسم إلى قطبى الذكاء والوجود أى إلى عقل وجسد. والذكاء هو 
ذاته الوجود فى العقل الملهّم.؛ والقيز بين الجانبين ليس انفصالا فى 
حد ذاته فالانفصال يحدث فى عالم الصور والأفال عسي 
وبتعبير آخر فالعقل هو عسي الجسد فى حين أن العقل الملهُم هو 
م العقل والجسد معاء؛ ولكثها جسدانية بالطبع فى حدود أنها 
س * سد أى طاما كانت هن القلب: واطلق أن العقل واللسيد 
مكًا يعكسان العقل الملَهّمِه أو بالحرى أن العقل والجسد هما العقل 
لمهم بقطبيتها فى محيط الوجودها ولا يستطيع أحدهما منفردًا تمثيله 
بشكل تام فقطبيتها هى علامة على بعدهما عن أصلها| الواحد. 
ولهذا لا ستطيع انعكاس نور الشمس أن يتجبى دون صفحة الماء 
الى تعكسهه والماء للشمس كالجسد للعقل الْملَهَم كلاهما وعاء 
يستقبل النورا والعقل الملَهّم ذاته سمة شمسية مضيئة فى قدرته على 
ترجيع الصدى وعكس النور. 

وقد كان لانعكاس العقل الملهّم فى محيط الوجود نتانجهها لا القطبية 
التى باعدت بين العقل والجسد فسبء أو بين الأنا الداخلى والأنا 
الخارجى لغخسب! ولكن أيضًا فى تفتح العقل فى وسط من جوارح 
الحس والفعل فى عالم ماد عزاو غ1 يقرق: فيه اللسل, وح 
نقول العقل فكأننا نقول أيضًا س5 الفطرة ومحيط المادة فالعقل 
الذى قوامه جوهر العقل امهم يتوجه نحو المادة فى عالم التبلور 


والتكاثر والحركةا ويفيض من الفطرة لينتشر فى المادة. ويا قلنا 
لتونا إن العقل للجسد يشاكل العقل الملهّم للعقل والجسد مكّاء فإن 
ذلك الثنائى الأخير هو الفطرة مستقطبة فى علاقتها بالمادة أو بالحرى 
بالوجود الملدوس. ولا ينتج العقل الملهّم والعقل عن القلب والدماغ 
فذاق الأخيران سو آثار الأولين ق اللسدووس آثار لازمة 
لتكوين 'الذكاء الملهم الوجودى'. 
ع 

والسبب الرئيس ف الانفصال الحادث فى 'العقل الظاهرى' هو 
انفصال وجودى إلى 'ذات' و'موضوع أو غاية'» بما أن المعرفة فى 
العقل الملهّم هى الوجود والوجود هو المعرفةا فإنها تصبح عقلا فى 
الوجود ويصبح الوجود جسدًاه ودون أن يمكن القول بأن العقل 
'غير موجود' أو أن الجسد ”غير واع'' وهذه القطبية قائمة سلما 
فى العقل الملهّم الذى له جانب ذات أو 'معرفة' وجانب موضوع أو 
'وجود' ثم إن له جانيًا ثالنًا هو الغبطة أو 'الببجة"'"' وهو الجانب 
اأذق عير 'حاة' فى الخلر قات الآرضية نويحدًا بين داف العقاء 
وذات الجسدي وكلاهما الأنا ميه. وبالرغم من أن هذه الجوانب 
متقايزة إلا أنها وحدة لا تنفصم على غرار الشكل والضوء والحرارة 
ق اللبسن الى دو خصائفن عانة عل الارضن: 


0 هذا هو 'التجلى الثلانى تمدستة' للفطرة الكلية نطهن8 عند المندوس وأقاتمه 
الوجود سات غ526 والوعى لشيت عفان والرضوان أناندا 2 


وبمعنى ما فإن العقل الملهُم 'ربانى' نسبة إلى العقلءا و'مخلوق' أو 
ادل " ثنية إلى ال ساني الأ أن من الغترورق أن قيو ين 
'العقل الملهّم الخلوق' و'العقل الملهّم غير الخلوق'» فالثانى هو 
النوو الرياق والأول هو اتعكاس ذلك النور ق سن 5 الوجودنا 
وهما 'جوهريًا' شىء واحد ولكنهها مقارزان 'وجوديًا'»ا ويجوز لنا 
أن نعبر عن ذلك بالأسلوب الحندوسى بالقول (إن العقل الملهّم 
لا هو ربانى ولا هو لا ربانى»» وهو تعبير مختصر ولا شك أنه 
ينفر العقلية اللاتينية والغربية إلا أنه تعبير عن ظل جوهرى لعنى. 
وأا كان الأى ليغا نتحدث عن قلب العقل الملهُم إنما نعنى الملكة 
الكلية التى يُعد القلب مقرًا رهزي لحاءه ولكن بالرغم من 'تبلورها' 
على مستويات مختلفة من الانعكاسات إلا أنما 'ربانية' من حيث 
جوهرها الفرد. 

وكل مخلوق أو تمل يختلف عن المبد! الربانى بعلاقات مقلوبة مثل 
تلك التى تشاهد فى أى انعكاس "نا فالشجرة المنعكسة فى البحيرة 
مقلوبة.؛ ولكمها لازالت ثبحرة» فالمرأة تغير علاقات المكان الظرفية 
فى الصورة فقط لا فى محتواهاء". وكذلك العقل اللَهَم عندما بتهلى لا 
بد أن نميز حقيقته بقلب ظاهره إلى المثال الربانى اللامتجلى. والحق 


0307 هو قانون التناظر العكسى' الذى طرحه الشيخ عبد الواحد يحجى فى كابه الإضشان 
ومصيره فى الفيدانتايا ترجمات ثراث واحدء' تحث الطبع عدعناآ يوصتصدمءء 8 ونط لصه سهالة. 

4 إلا أن الانعكاس هو درجة من التزييف» فالدنيا التى تبدو حقيقة فا يتعلق بتحتواهانا 
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أنه فى حين تحتوى 'الذات كاء؟' على كل شىء فإن العقل الملهّم الكلى 
هو محتوى الكون المتجسدا وهو مك قلب العالهها فى حين أن 
العقل الربانى ليس سكا ولا بيطا فهو يحتو ىكل شىء دون أن 
كر عبطان رده كل ع دوق أن كروس تاووي. ” حقيق' 
فى 'معرفته ' و'يعرف' 'بكونه حقيقة"". والفارق إذن لا يتعلق 
بمطلقية العقل الملهُمء؛ ولكله يتعلق سفسب 'بالموقف' الأنطولوجىا 
أى العقل الملَهّم المتجلى دون أن يفقد صفته 'الربانية' جوهريّا يا 
أنه خاضع لمتطلبات التشيؤ الموضوعى الكونى الذى يتبعه تنوع لا 
مهاثى من التشيؤات الأصغر. 

لقد ذك نا لتونا أن العقل الملَهُم بما هو أيّا كانت مر تبته الميتا فيز يقيةه) 
ربانى من حيث الجوهرها وينطبق ذلك أيضا على صفات العقل 
الكلىء؛ وليس ذلك بالتأكد فما يتعلق بتجليه.: ولكن له طبيعة العقل 
الملهّم. وعليه فإن صفات العقل الملهُم عند الربانيين لا قطبية فيها. 
ونحقيقة أن *الكل آنا؛ فو أض لا بصح بأى شكل أن يفهم بمعنى 
الشركة فالأموو *قصين انما" لقييزها عن اللاشىء سي وكذاك 
من حيث رهزيتهاءه ولكن 'ليس بذاتها' وهذه الحقيقة تشبت 
بازدواجية وغموض ما يجاور مشارف الحدود؛ سواء أكانت 


0 هذه حاشية خاصة باللغات اللاتينية.؛ ولكمها تلتق ضوءا على قصو ر كل اللغات دون 
استثناء العربيةء؛ ولو بدرجة مختلفة. لقد استخدمنا عبارة لهء: ءط هه بدلا من »م م: حتى 
تجن المحددات الأنطولوجية؛؛ فالله جل شأنه فى الميتافيزيقا غير محدود بالوجود م8 
فهو فوق أقنومى وهو أقنوىى كذلك. 


عدوم الكرن آم دود البن"نتو سيريا كت أن الفقل اللي 
من دوج الدلالة بالرغم من أنه 'ربانى' إلا أنه متجلى. وينطبق الس 
نفسه على الوجود فهو 'نسبى' بالفعل ولكله ما زال ربائيًا بالقوة. 
ويمكن التقكر فى 'الخط الفاصل' بين الله تعالى والعالم إذن بطرق 
مختلفة» وتبكًا لما إذا كان يفصل بين المبد| الأنطولوجى والخلق' أو 
بين العقل الملهّم الكلى والأمور العرضية أو بين المطلق والنسبىا 
أو بين الحقيق والوهمى؟ أو بين الذات وتشيؤهاء أو بين باراماآتما 
تع ة سويد ومايا تتردلة. وفى الحالة الأخيرة التى هى أهمها جميعًا 
وأكرها 'حقيقية' من الناحية الميتافيزيقية فإن 'الأقنوم الربانى 
للوجود' قائم 'على جاننى' 'الخط الفاصل ٠"‏ وذلك لأنه قائم بالفعل 
فى علاقته بالذات العلية» أو بالحرى فهو 'القيوم' 'المبدثى' الذى 
فق كل الصفات الأهرى وك مون 'قض أن إذ إن الوحود 
هو المبدأ أى 'الله سبحانه' وهو أيضًا ذو 'مطلقية أقل' فى علاقته 
ما 'وراء الوجود'"'ا وحين نفرق من الناحية الأخرى بين الأقنوم 
الربانى والإله الخالق مطلمًا 'فالخط' يفصل بين المبد! الأنطولوجى 
وتجليه» أو بين الماهية والوجودها ثم إنه يرتسم مرة أخرى تحت 
الخط؟ ليفصل بين الحقيقة الكاملة و'الحقيقة الأقل كالا'نا أو بين 
المظلق مظلفًا والطلق. تنكاءة أو يق "الذاكالعلة" و"النصوو». 
7 كمة 'حقيقة' هنا لما معنى لفظى -فسب» فن الواتحح أن الواقعية المبدئية ليست 


'"حقيقة' بالمعنى المطلق. 


اا وهذاهو تمييز إيكهارت بين عغطعهك0 لصدعه©. 


وأخيرًا خين نميز بين العقل الملهّم و 'الأنا موه' مع ملاحظة أن الأنا 
عقلانية وجسدانية فإن 'خط التقسيم' بين 'الربانى' و'المخلوق' 
يعبر 'المجال' الفعلى للخلوق,؛ وهكذا بتخذ وضكًا ”أدنى' من وضعه 
السابق. وكلمة الوجود إذن 'مندوجة' الدلالة.؛ فهى مطلقة ونسبية 
فى الوقت ذاتهنا أو إنها مطلقة وقائمة فى النسبىء أو لنعبر عن أنفسنا 
غرأة فشكل يرسى دور أن هده فى 'مطلفة نينا" وغل شاكلة 
ما تقدم فكلمة العقل الملهّم 'مندوجة' الدلالة هى الأخرى لأنما 
ربانية وإضانية معاء؛ و مخلوقة ولا مخلوقة فى انء؟ ومبدئية ومتجلية 
فى الوقت ذاتهءه وهو أم لا يجوز أن يقال عن “الكيمونة'.“ فالعقل 
لمهم هى 'مبدأ متجلٌ'نا فى حين أن الوجود 'مبدأ مقيد' أو مبدأ 
'صار نسييًا' ولكه دائما غير متجل. وموض 'الفاصل' بين المرتبتين 
العظيمتين للحقيقة يتبدى يا لو كان تايا 'متعديًا' على المبد! فى حين 
يتبدى فى حالقٍ أخرى ؟ لو كان بيذ اعدو "عل اقول 
0 

ويمكن تمييز عنصرين شكليين عند النظر إلى الإنسان من خارجه 
فالجسد والرأس معا يمثلان عنصرًا ثالنًاً خفيًا هو القلبءا وقد بلغ 
كال الإنسان من خارجه أن يعبر وجهه وجسده عن قلبه.؛ وليس 
من جهة امال الظاهر لخسب! ولكن من جهة دخيلته وهذا ما 
تعبر عنه صورة بوذا جالسّاءا التى تترجم جلاله المعصوم فى الوجه 
بعينيه نصف ال مغمضتين وكَائلٍ وضع جسده وسكينتهءا وإشارة بده 


التى تعنى الصمت'١‏ والتخلى عن الدنيا والعودة إلى المر: والتأملء' 
وهذه صورة فائقة 'لقلب الفطرة' نافدًا فى الجسد ويحتويه فى لا 
نبائيته. وليست الروحانية إلا نفاذ العقل الملهّم فى 'عقل الجسد' 
الذى سبقه عندئذ و يحوله وبملؤه بما هو ربانى» ولك أيضًا العودة 
'بنفاذ' 'عقل الجسد' فى العقل الملهّم لا انعكاسه.ا وهذا هو ما 
يجعلنا ندرك الوضع اليوجى الأساسىء وهو الوضع الذى توحى به 
صورة بوذا فى الفن الشعائرى التى تستق من خيمياء حقيقية الصور 
وم اكاها. وأحيانًا يُصِوَّرٌ بوذا واقفا أو متك على جنبه"'نا وحركه 
تأملية ف راس حازسة أو فى أفقية نرم القظاخنا والقوامة انتعية 
هى نوم الأنا ديه ويقظة الذات؛؛ فلا بد أن ينام السطح المتحرك 
لوجودنا «تنام عينى ولا ينام قلبى». فليس نشاط العقل هو ما 
يجب أن ينام بل حياة الغرائز وتردد النفس فى العواطف. وأحلام 
الإنسان المعتادة تعيش ف الماضى والمستقبل.؟ وكا لو كانث النفس 
مشدودة إلى المافى ولكن خداحها أشواق المشقبل بدلا من أن 
تسكن فى الحاضر إلى الوجوده فالله هو 'الوجود' بالمعنى المطلقا 
أى طالما كان 'جوهرا' وليس تاًا ولا حركةنا ويحب ما يتسق مع 
التونة فهو يحب جانب الوجود فى النفس أكثر من كل شىعنا 
وذلك الجانب لا يكاد يقيز عن 'الوعى الملهم'٠‏ أى إننا لكى نعود إلى 


يشير القرآن إلى الرمزية ذاتها حين بقول ( الي يُذكر ون الله اما وَُمُودًا وَعَلَ 
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كنونتنا علينا أن نحقق فينا 'الوعى'. ويحب الله سبحانه أعمالنا بقدر 
ما تكون تعبيرًا عن وجودنا أو عن الطرق إلى تحققهء وفاعليتنا ذاتها 
وثالوث 'القلب والعقل والجسد' أو ' العقل الملهُم والعقل الظاهرى 
واكيد عائل سلف فى ثالوث 'الذات والعقل والعالم'» م أن العقل 
الربانى أو العقل الككى والكون الأكر الذى يكون ذلك العقل منه 
بمثابة المرد السهاوى المشع بشكلان انعكاسًا قطيبًا للذات فى 'الو جود 
اللامتشئ'.؛ فكذلك العقل الذى ينير الجسد وير شده يعكس العقل 
الملهّم فى المحيط الوجودى وهو عالم التحولات والمصائر؛ وك 
أن الذات أو الروح تماه5 'غائبة' عن عام الظهور بما هو والذى 
يغطبها كجاب بيغا يعبر عنها بالضرورة كأيْابء فأن يوجد المرء 
هو أن يعبر عن وجوده بصالح العمل فكذلك قلب العقل الهم 
فى الإنسانء وفى حين يعبر عنه الرأس والجسد فى ظهور مث فى 
العقل والذكاء والوجوده فالقلب بالنسبة إلى الرأس والجسد مثل 
الذات أو الروح كاء؟ بالنسبة إلى الإنسان. وإذا كان الله سبحانه قد 
جعل من الكامة جسدًا فذلك لأن 'قلب العقل الملهُم' قد نفذ فى 
ظلام الجسد ى يوحد الوجود 'المنعكس' أو 'المغترب' فى وحدة 
الوجود البحت وسلامه. 


0 97 
البابُ الثاين 
0 2 
ٍ حب الله وَغْى با لحقيقة 


يبدو أحيابًا أن العامل الوحيد الذى يستطيع توحيد النفس بالرب 
هو امحبة. فالحب هو الرغبة فى الامتلاك أو التوحدء؛ وقد يتضمن 
تساميه تضحيات عظمىءا فى حين أن المعرفة من هذه الزاوية تبدو 
عنضوًا سكر كا لا عق شاغلة. ا سوف 
كو إما رد سسألة امبطلاحية وسععق "المعرفة عشب فق هذه 
الحالة 'النظرية'.؛ ولكن المحبة لن تستبعد أى صيغة من صيغ التوحد 
الروجى' أو أنه سوف يكون سوء فهم للوعى الميتافيزيق الذى 
بشكل مشاركة كرى فى الحقائق المتعالية. وهو أبعد من أن يتك المحبة 
أو الحشية الى تكله فهذا الوعى نويها بتجاوزعما بنسبيه"". ومن 
اللازم إذن أن يكون المرء 'واعيّا' قبل أن يكون قادرا على 'المحبة'ن 


09 كمة رقية ممعم سدعمة ...لا بد أن تفهم باعتبارها طموح الكائن إلى الحداية والاستنارة 
الباطنة من كلى الوجود أيا كانت الوسائل الظاهرية...التى تستخدم كأدوات تعين على 
الفعل الباطن والتى تمثل فى الذبذبة الإيقاعية التى تتردد فى التتاليات غير المحدودة 
للوجود الشيخ عبد الواحد يكبى 1945 عمعتدط ,2606 تك ,وستصدمءء8 عنط فسه سدة»؟. ذو الحق 
أن هناك أمثلة كيرة فى الفيدا عن أناس أهملوا فى أداء تاك الشعيرة...أو مُنعوا من أدائهاء» 
إلا أن مداومتهم على الانتباه والتركير على براهما الأسمى. والذى هو الاستعداد الوحيد 
الذى لا غنى عنه فى الحقيقة,؛ قد أدى بهم إلى معرفة حقة به. ٠‏ المرجع نفسه 166 م 20011 .داء 
اقتباسا من براهما سوتراءا ونجد فى ذلك الرجاء' النابع من 'الفعل الباطن' و'التركيز' دون أن 
تكون مسألة “حب بالمعنى المحدد للكلية. 


فالشمس تشع علينا أولا بالنور قبل أن نحس بالدفء» أو كا يتبين 
فى تطلعنا إلى الأنجم البعيدةء' والمعنى الذى يثير اهتامنا هنا فى الوعى 
هو تشيت القلب على الحقيق»ا ودوام *ذير' الله سبحانه. والخشية 
تبعدنا عن الدنياءه وانحبة تقربنا من الله تعالى» إلا أن *الوعى' هو 
بالفعل جنء من هذه الدنيا ومن غايتهاه والحق أن هذه الملاحظة 
تجوز أيضًا فى صبغ روحية أخرىءا ولكن بدرجة أقل مباشرة إذ إن 
الوعى الملِهّم لخحسب هو الذى بتجاو ز الذاتية الإضسانية. وبمعنى خاص 
فالظى علص لأنه ميري عل التقين ياتا كم الوعن يلض لاله 
سعد النفس بأكليا*: 

وتقيز المحبة فى إطار العرفان بسمة لاشخصية» إذ إن حب الإنسان 
له تعالى لآ ينفضل عن عخب الله سبحائة [لالسان.» شوعية 'المن؟' 
الربانى منتشرة فى كل أينء؟ وهى فى جوهر الكون ذاته الذى 'خُاِقَ 
بالحب'ا وليست مخصوصة بأى فرد كان فهى تشتمل على اجمبع 
ونستق من الغبطة العلية.؟ وهى فى الوقت ذاته تأمل ربانى ومشيئة 
مبدعة. 

وكل الناس فى حاجة إلى الفهم والحب بدرجة أو أخرى ولكن 
هناك من لا يفهمون إلا الحب ولا يتصرفون إلا به ؟! أن هناك 
من لا يحركهم إلا الحكمة الواعية» ويتقدم عنصر 'الحقيقة' على 
0 ليس ذلك منبت الصلة بالتشابه الصوتى بين الكامتين اللاتينيتين #ددصه بمعنى الحب و 


»دنه بمعنى الموتا فالحب الذى يسع كل شىء هو نوع من الموت الذى يقتصر عن كل 
شىءء' مثل فقدان الوعى فى الحب. 


للا 


عنصي "انلياء؟ لو كان السيرية والنامة الأباسة فيد هولايب 
وليس حدة ذكاءهم فى المراتب الأدنى الوجود. تكافق الشوق إلى 
الحقيقة الكاملة»ا ولا تعطلهم جب الصور بأكْر من توقف النور 
عليها فى مسيرته فى الفضاءء' فتإك الجهب تشف ,موز أو آيات لا 
يعتقد أنها معتمة إلا أ>مى. ثم إن التأملية تعنى تباعدًا طبيعيًا معيئًا عن 
الدنياءه وليس ذلك لان الامور تتبدى فى شفافيتها الميتافيزيقية بعد 
أن فقدت البدائل البرانية كيرا من أهميتهاء؟ ولكن أيضًا لأن العالم 
الإنسانى يتبدى بكل عبثه.؛ حتى إن مجرد احقاله هو فى واقع الأ 
زهد وتقشف. 
د 

وحقيقة أن كلمة 'المحبة' تثير فى الذهن قبل أى شىء أفكار الحب 
الحبنى والحي الأسبرى وثفير كذللك: إلى. أله لا يبحم علينا أن 
نعزو إلى الحب سمة انفعالية أو حتى عاطفية بالرغم من أن ذلك 
الاضطلاح يسع بطبيعة الأمور جرد أن يصبح قاممًا مشتركا لكل 
روحانية فى دين بأكله. إلا أن فك ة 'الاتحاد' المتضمنة فى فك ة لحب 
هى التى تسمح لنا بإطلاق اسم 'المحبة' على ما يربطنا بالله عز وجل 
بشكل فعالء وأيّا كانت دوافعنا فنحن *نحب؟ المكان الذى نشتاق 
إلى الوجود به والشىء الذى نشتاق إلى امتلاكه.ه والحال الذى 
نشتاق إلى الاسقتاع به. ولا نتردد فى حدود ذلك المعنى فى قبول 
تفؤق 'المحبة' على 'المعرفة' التى هى أعى عقلانى وغير فعال. 


لذأ 


وحينا نجرد الحب من جانبه الانفعالى لا من خاصيته "التوحيدية' 
تفقد الكلة كل معنى لماه ولا يبق منها إلا الإرادة التى تصق فى 
الواقع مع الدوافع العقلية والعاطفية معاءا فهى حيادية بطبيعتها 
ولكمها لا تعمل منفردة' فدوافعها تأتى دا من خارجهاء إلا أنها 
تأتى من زوايا مختلفة» فالإرادة تسلم نفسها لما يصوغها فى النفس 
وتصبح جانيًا من جوانب النية التى تسخرها. 
وحينا كان المسيح عليه السلام يجدد ناموس سيناء الذى أتى 
الكلر؟ ل البوضه" كان يضر عن الله يناوا مقركا بين "القلي' 
و”النفس' و'العقل'.؛ فذلك الحب لا يستثنى ملكة من شأنها السعى 
إلى التوحد مع الربء ولا يجوز أن تكون مجرد طرف من نقيضين 
مثلبا نجد بين ا محبة والمعرفة. فإذا كانت التوراة والإنجيل تعبران عن 
الحب *كاتحاد' أو *؟ غبة فى اتحاد'نا فإنما يو ضحان أن الصفات التى 
تلحق به تتضمن صيعًا مختلفة تتسق مع تنوع الطبائع الإفسانية»ا ويازم 
التقوية إلى أنه ابس الحب وتحدة هو الذق شرت إل انل ورعاة. 
ع 
وحينا ننظر إلى الحبة بمعناها الدارج ومن جانبها النفسى نجد أنها 
استعداد للعاناة من أجل المحبوب» فهى تحرق حتى تبرهن على 
كالما”". أما الوعى الميتافيزيق من ناحية أخرى فهو .مل أبعاده فى 
4١‏ متى ؟!: الال قص :!١‏ “اا لوقا .١7/ : ٠١‏ 


47 ذلك واضحم فى حالة المرأة عندما ننظر إلى آلام المخاض» لخب امخلوق للخالق 
بالضرورة هو حب أنتوىا فنحن سلبيون حيال ما يشكنا من عوامل اخلق. 


ردنا 


ذاتهء؛ فالعزلة التى يتضمنها ليست منفصلة عنه على الحقيقة.؛ وهى 
لذلك تفرض نفسها عليه»؛ وليس بما هى معاناة أو تضحية ولكن بما 
هى 'عدم' و'فقر' و'محو' من أجل كال النفس. 

ولكن هناك حا أسراريًا فى المعاناة وهو تأمى وليس إراديًا ويقارب 
الجال.» و حال هذا الحب هو اجتلاء *الشفافية الميتافيزيقية' الأمور.؛ 
وهو انفضال عنبا بالتعويض» وهو مايغنى أن هذا الحب أقرب إلى 
العرفان. والعلاقة بين الحب واجمال التى تتبدى بوضوح فى عالم 
الجبس تسمح لمفهوم المحبة أن بردد جمال الله جل وعلا و رحمته 
التى ترددها الفضائل الإنسانية»؛ أو بمعنى أعمق جمال الفضائل الر بانية 
التى تنعكس فى الإنسان”". ثم إن 'الشفافية الميتافيزيقية' الظواهر هى 
التى تسمح من حيث المبدأ بإدماج المتعة فى الر وو حانية.؛ حتى لو كان 
ذلك فى حدود حتميتها. ومن المهم هنا أن نميز بين المستوى العارض 
وا محتوى المطلق» أو بين جانب 'التجلى' وجانب 'الوحى'» فالأول 
حيوى أو 'دنيوى' والثانى روحى. والميل الديميورجى يبتعد با مخلوق 


4 أسرارية امال شرقية أكثْر منها غربية» وتأملية أكثْر منها إرادية»؛ ونجدها فى قديسين 
قل القدس ركان والقدين فراسيس الأميزق»ا 4 نجذها خيد فر اليليكر ولا تس 
التروبادور وصرعى الغرام الرياق هتفك تاعلء1ه؟ ويبدو أنها فم علييم نوعا من 
الخيمياء قريبا من الرعزية الشبقية التى قد نصادفها فى بعض المذاهب التنتارية. ولنذ م 
اها رمزية فين الأنقاء فى التراث الييودى البيية الذى بتضمن الوظائف اجمالية 
ليك وا يد اسلاة والسلام حذ اه جيل يت ننج 0 
تسد الأضاء البق عع الجبيلة: 


ل 


غن ألا سبكانه .عن متظور 'الكون الأكر لكو ببقاصدة مبلاعة 
وموحية»ا والخصيصة الثانية تسمح للكون الأصغر بأن يثوب إلى 
الله سبحانه توسلا بالرمنء' فى حين أن الميل الشيطانى يفصله عن 
الله تعالىا وأقل الحشرات شأنًا مطيع لإرادة الله سبحانه بخضوعه 
لقوانين الطبيعة ؟! يبخضع لما بشكله ذاته. وأعظم تلبيسات الشيطان 
هى أنه مضطر إلى اتخاذ رمن الرب جابّا.ه ويصبح رعرًا مقلوبًا بلا 
شك» والله يفوق القدرة على الوصف. 
د 

إن الوعى الذى تحدثنا عنه توا له وجهان. أحدها يتجه إلى المطلق 
والآخر إلى النسبيات فيا أنه لا يمكن أن يحب المرء الله دون أن 
يحب جاره أيضًا ولا يكوه الدنيا ولا النفسء فكذلك يتطلب الوعى 
بالذات العلية وتجلياتها الأولية الوعى بالميكل الكونى وسواء أكان 
هيكل الكون الأكر أم الكون الأصغر. 

إن الوغن بالذات العلية حو أن يعرف المرء أولا أنا لا تو جد ”عنا' 
إلا فى حدود ما يتناوله الأنا مع التتجريىءا ولا تنتمى أنفسنا إلينا 
ولكنا نعمى إليهاء وأن يعرف أن ذلك "الأنا' غريب عن حقيقته 
الأعمق رغم أنه يعكس حقيقته بطرائقه وفى مستواهها وهو أيضًا 
أن يعرف بالتلازم أن الله تعالى هو الحقيقة الوحيدة, وأن العالم لا 
شىء وإلا أصبح لا نهائًا وخالدّاء وأننا بذواتنا لاشىء بالنسبة إلى 
غاية خلقنا الأول وأن العالم من الله سبحانه ولكله عز وجل (ليس 
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من هذا العالم». 

والوعى ف المرتبة الكونية يقترب بالضرورة من منظور الخشية وامحبة 
لآن موقن أناناتى 'الكرن لا مك أنايية و نا أرا حايداة فالرعى 
بالموت والحساب هو أن يقترب المرء عنوة من 'حكمة الخوف' 
ومن على هذه الشاكلة لا يمكن أن يحب الموت ما لم ام الحرب من 
شرور تبدو أبشع منه فى تقديرها وفو ق كل شىء لا بماك أن يحافظ 
عل لأبالاه ياعياة الأخرى يفرسن أن «لمن أحد هاا إلا 
واحد وهو الله» وأن هناك أملا قليلا فى أن يبرب السواد الأعظم 
من الفانين من البطشة الكرى م٠‏ وبتشبيه اخى بمعنى مختلف ولا تشبيه 
بلا اختلاف أن الوعى بال رحمة الربانية هو بمثابة الغمر بتور الحب 
الربانىء فالأوبة إلى الله بالرجاء والفرح هى أن يعى المرء حقيقة 
الحضور الربانى الذى ينتى فيه الزمان والمكان حيث الجوهر النق 
لكل ما أحببنا فى حياتنا الدنيا. 


ا 


كيرا ما سمعنا أن من الضرورى أن نرى الرب ف كل أين ونراه 
فى كل شىء. ولا يبدو ذلك أمءًا إِذّا للذين يؤمنون بوجود الله 
غو وجب لذ أذ هال عر انب كين الاسترسال السيظ فق 
أحلام اليقظة وإعمال العقل الملهّمء فكيف يتأتى للرء أن يرى الله 
جل جلاله وهو خئ لا متناو فها هو ظاهر ومحدود دون المخاطرة 
بالضلال أو السقوط فى الخطيئة؟ أو دون أن يعزو إلى الأفكار 
معانى أكْر غموضًا مما تحتمل الكلبات بحيث تفقد معناها؟ وهذا هو 
السؤال الذى ننوى أن نجيب عنه هناء بالرغم من أن ذلك يستازم 
العودة إلى بعض ما تناو لناه سلفا. 

فأول كل شىء علينا أن نتفكر فى الأمور التى حولناءء وكذلك فى 
أنفسنا فى الحدود التى يمكن إذكئنا أن يتعاطاهاءة وهو ما سميه 
'معجزة الوجود'. فالوجود أمى معجزءا ووجود الأشياء معجزة 
حين تنفصل عن العدمه والحوة بينه| لا نهائية:؛ ووجود أقل ذرة 
من التراب من هذا المنظور فيه شىء من المطلق "الربانى ٠»‏ والقول 
بأن على المرء أن يرى الله فىكل أين يعنى أن يراه فى وجود الكائنات 
والأشياءء بما فيها ذواتناء؛ أى فى الآفاق وفى أنفسنا. 

ولكم الراغر لا مسري عل الرججرة وده وإلا ما بز عند 


1/ 


بعضهاء فهى تحتوى على صفات منطبعة على الوجود بكامله وتنشر 
فرضياتها فى أرجائه.؛ فالصفة التى تميز الطيب من الخبيث مثلا 
تناظر الوجود الذى #قيز عن العدم على مستوى أقل“'“ وبالتالى 
فإن الصفات الإيجابية تمثل الرب كا بمثله الوجود البسيط النتىها 
وقعذي نالك الضفات الكانداك لأنا ساف غو الرب وكل 
صفة أو فضيلة.؛ سواء أكانت أقل الصفات الطبيعية شأنًا أم أعظم 
القضائل الاشاية يقامانة ترس الينا بو وده نقوء من الكال 
الربانى.؟ وهو منبعها الخالد.ا حتى إننا ميتافيزيقيًا لا نماك دافعًا لعب 
أقوى من ذلك الكال. 

إلا أن هناك 'بعدًا' آخر ليتفكر فيه من يسعى اذك الله سبحانه فى 
الأشياء فالمتعة التى توفرها لنا تلك الأشياء بوجودها تبين لنا أنها 
تخصنا شخصيًا باللطف الربانى» فالمنظر الطبيعى الذى يحيط بنا أ 
والمشهد الذى نراه أى آخس. ونجد فى ذلك بعدًا 'ذاتيًا زمًا' يذكر نا 
بالله عز وجل وليس ذلك لأننا خيّرون فسبه ولكن من حيث 
إننا نفهم ذلك الخير أو نستمتع به بشكل مباشر فى الهواء الذى نتنفسه 
وقد 2 منهء؛ ونلق الرب فندرك حضور الوهّاب فى الهبة. وهذه 


04 تتحدث هنا عن العدم م لو كان له ظل من الحقيقة»؛ وهو أ لازم ميتافيزيقيًا فى 
حالات معينة بالرغم من عبثيته المنطقية. فلو لم يكن هناك عدم فهناك 'مبدأ العدم'.ا حيث 
إن العدم لا يوجدءه وهو مبدأ يقف دائما فى منتتصف الطريقء مثل الظل المقلوب للانمائية 
التى فها وراء الوجوده وهو مايا منفتقة عن آتما إلا أنها عاجزة عن الخروج منهءا وأقل 
من ذلك قدرة على محوه. 


يل 


الطريقة فى 'رؤية الله' فى مننه تناظر 'عيد الشكر' حين يناظر فهم 
الصفات 'المد' لرؤية الله فى الوجودءه ويولد هذا فى النفس وعًا 
عامًا أو أصولًا بالحقيقة الر بانية. 

وهكنا لا كيل أله بذائه سببحائه بالوتحود. ويضقات. الأشياء 
لخسب وإنما أيضًا بالمئن التى ين بها علينا بعطائه.ا ويتجلى أيضًا فى 
التناقضات أى فى قصور الأمور وفى نقص الأشياء”' ومن ثم فى 
غياب شىء طيب ونافع أو اختفائه. ونجد فى كل ذلك أن المقابل 
اللدوس للوجود ليس العدمءا فليس ذلك إلا تجريدًا.ه ولكه القصور 
الذى بمنع الوجود من أن يصير كنا مطلقاءه فالأشياء يحدها أمور 
شتى ولكن يفوقها جميعًا حاللات الوجود التى تتبدى فى المستوى 
الأرضى بدلالة المادة والشكل والعدد والمكان والزمن. ولا بد 
من القييز الواح بين جانى ”القصور' و'النقص'ا والحق أن قبح 
غلوق اليس فق عرية حم شال ى اللكاة» هالأخير يعس عن 
شكل أى عن مبدإ معيارىٌ لرمزا فى حين أن الأول يناظر نقضًا 
سب ويصيب وضوح الآية الرهزية بالتشوه. وأيًا كان الأ 
فإن ما يتبين فى قصور الأمور وعيوبها بالنسبة إلى الكائن الإضانى 
وبالحرمان من الفضائل» هو "اللاربانى »ا وهو بالتالى سمة "الوهم”' 
و'اللاحقيقة' فى كل ما ليس هو جل وعلا. 


أوغل فى حمله». 


يزلا 


د 

وماكل الأمور إلا عوارض لجوهر كلى فريد هو الوجود الذى يبق 
داع عذريًا بالنسبة إلى محدثاته»؛ فهو يُظهر كل شىء ويبق فى خفاءا 
أى إنه الفعل الربانى الخلاق الذى ينبع من المو جود الأسمى ليحدث 
مل الخليقة. والوجود هو الحقيق وليس الأشياء التى تتبدى فى 
طياته.؟ وفى جوهره لا فى حوادثه.» وهو الصمد الذى لا يتغير. 
وانذال عكذا تحن لا هرق الأفاء عدرو قوفن عاق ذا أذ 
تدعى لنفسها بحدودياتها الشتى وحدانية الكلية الربانية أى الرب؟ 
فالجوهر الككى ما هو إلا الكلمة الخالقة كلمة 'كن' التى انبئق منها كل 
ما كان فى الزمن والمكان. 

وقول 'الوجود' بمثابة قول 'القيز بالصفات'» لكله أيضا يعنى "القيز 
بالقضور؟ وحى الغيذ باللقضن». ولقد. لاحظنا سلفا أن الأشياء 
محدودة لا فى ذاتها لحسب ولكن فى علاقتها بنا أيضاءه فهى محدودة 
وعابرة وفانية.»؛ وهى فى الوقت نفسه تراوغناءه سواء ببعدها فى 
المكان أو بمصائرها التى تنأى بها عنا فى المكان والزمان. وهذا سمح 
نا عرة أضرى أنترى الله سبحانه ىكل شرع فلن أن الوب تل 
بحقيقته و كمه وحضوره فى عطائه فهو يشهدنا على مدى أسبيتنا 
وفراغنا وغيبوبتنا بالنسبة إليه حين يسترد ما أعطى. 

وكا أن الصفات تعبر عن الوجود فى مستواه الواقى فكذلك 
القصور يعبر بمعنى عكسى عن لا حقيقية الأمور ميتافيزيقياءا وهنا 


تكئن طريقة جديدة 'لرؤية الرب فى كل أين'ا فكل شىء بموجب 
وجوده يصبح "غير حقيق' بالنسبة إلى الحقيقة المطلقة.» ولذلك 
يتعيخ علينا أن يق عجو انب ل حت ا 
العالم أمام وجه الله جل جلاكه» أو ب: عير أ ل حققية العالم 
ميتافيزيقبًا. والوجود ذاته هو الذى يمدنا 'بجوهر' ذلك 'العدم" أن 
فالأمور تصبح وهمية بالمدى الذى تغرق به فى الوجودءا وتصبح 
صلتها بالروح الربانية أقل مباشرة. 

لقد'قلنا إن الضحة غير هن الوجورة فق سفرى الريعوة داق 
ونستطيع القول بالمثل بأن النقص تعبير عن القصور على نحو سلبى 
وعرضى لخسب. فالقصور يتوسط بين الوجود والعدم بكيفية ماء 
فهو إيجابى بالقدر الذى يتهيأ به فى شكل الرمن؛ وسلى بالمدى 
الى انو اكاك انكل ق سفية إلى استحادة أصله وري ذلك 
فى اتجاه عدم تميز الجوهر ولكن 'من أسفل' وهذا هو اخلط 
الكلاسيكى بين ما هو فائق الشكلية واللامتشكل ولنذ5؟ عرضًا 
فى م ورنا أن هذا هو المفتاح إلى 'التجريد' و'السريالية' فى الفن. 
ورغم أن الشكل له وظيفة إيجابية بفضل قدرته التعبيريةا فهو يعمل 
على تحديد الجوهر الذى يعبر عنه فى الوقت ذاته. فأجمل الأجساد 
يصبح شظية متخثرة فى محيط من النعيم يفوق الوصف. 

7 إن الوجود إيجابى و'ربانى' فى علاقته بالموجودات» وفى حدود أنه الغاية منهاءا 


ولكه محدد وديميورجى فى علاقته باارب» الذى حدد ذاته فى فعل الخلق بمعنى تخييى لو 
جاق التعييره ونقول قل لأن المدياق عمد فيوم: 


لفن 


0 
ونضيف أن تلك الرمزيات تصنيفات للوجود ذاتية كانت أم 
مو ضوعية. فرغم أن الظاهرة هى رمن بالضرورة إذ إن الوجود 
تير أو انعكاس :ا إلذ أننا يجب أن قن بيخ دريحات الخترى 
والوضوح فى رهن مباشر كالشمس مثلا ورهن غير مباشر شبه 
عرضىء مثل فارق الدرجة الذى لا يُعد فارقًا كيّا خسبه ثم إن 
هناك رعرًا سلبيًا قد يكون وضوحه ناصحًا ولكن محتواه غامض'ا 
ثم لا يصح أن نسى المعانى المزدوجة لير من الرموزء ولكن هذه 
الازدواجية لا تشوب الرموز المباشرة تمامانا وينبئق عل الرهزية 
وليس مجرد معرفة الرموز التراثية من المعانى الكيفية للجواهر 
والأشكال. والأغاعات الأعلية: والعدة. واللواهر ‏ الطبعة 
والأوضاع والعلاقات والح ركات والألوان والخصائص الأخرى 
التى تسم أحوال الأشياء.؛ ولا نتحدث هنا عن التقديرات الذاتية 
فالخصائص الكونية مرتبة حسب علاقتها بالوجود المطلقءا فهى 
مستقلة عن أذواقناءه أو على الأصم تحدد أذواقنا إلى الدرجة التى 
نشعر فيها بالراحة فى وجودنا والاطمئنان إلى الوجود الكنى فى ظل 
هيكل أكْر حقيقية من الفردءا ونتسق مع هذه الخصائص إلى الحد 
الذى نصير به '"خصائص'ل' سواء أكانت الرهزية قد استقرت فى 
الطبيعة أم تأكدت فى الفنون الشعائرية»؛ فهى تناظر طريقة 'لرؤية 


رفنلا 


الرب فى كل أين'"” وبشرط تلقائية الرؤية بفضل المعرفة الدقيقة 
لبادئ التى ينبع منها عل الر مزيةء' ويتفق هذا العلم بدرجة ما فى 'تمييز 
الأرواح' ووستخدمه على مستوى الصور والظواهر» ومن هنا 
جاءت صلته الوثيقة بالفن الشعائرى. 

فكيف إذن تر من الأشياء إلى الله عز وجل أو إلى "الأو جه الربانية'؟ 
فلا يصح القول بأن الله تنزه وتعالى هو تاك الشجرة أو القول بأنها 
ابت موحودةة فلا يكن أن كرن اله بأئ.شكل كان فالشحرة 
أولا قائمة فى الوجوده ثم إنها تتصف بالحياة التى تميزها عن اماد 
ثم إن لها خصائص تميزها عن باقى النباتات» وأخيرًا لما رم زيتهاءا 
وكل هذه الأمور بالنسبة إلى الشجرة طرق شتى لإثبات أنها 'ليست 
غدماة بل عن تؤكد وسعود الله سبخائه شكل أو باخ من خيف 
الحياة والخلق والجلال واجمال والدوام والكم. ونقول 'ليست 
عدمّا' ولكن الله سبحانه وحده هو الذى 'ليس عدمًا' شكل مطلقءا 
والحقائق التى على هذه الصورة حال انحرافها هى التى تفتح الباب 
للشرك والوثنية ولكن ذلك لا يمنع من أن تكون حقيقية؛ وأقل ما 
ك أفن تدعا اما ستروطة و جدود مغر اناا 


م لا بد أن يكون المرء منحطً تَمًا إذا لم يدرك الفوارق الكفية والموضوعية بين ما 
هو نبيل وما هو وضيعا ذلك ما لم يكن قد تعالى إلى مرتبة اللتمايز فى آتمانا وهو أم 
مختلف على الإطلاق عن المساو اة الهدامة» ويا كان الأعءا فإن عل الظواهر الكفية هو 
الذى يتبح وضع ضلالات الفن المعاصر فى موضعها الصحيح بشكل بانَّءا ويمزق أستار 
أ سراريتها الزائفة. 


ارفلا 


وليس للرهزية معنى ما لم تكن صيخة عرضية الأحدية الربانية ولكنها 
دائة واعية 'فرؤية الله فىكل أبن' هى أن نعى فى الظواهر وحدانية 
آتما أو الذات. وتقول بباجافاد جيتا «إن الوعى الذى يدرك فى كل 
الكائنات جوهرًا فريدًا خالدًا لا ينقسمء حتى فى انتشاره فى كائنات 
منفصلة»ا هو وعى نابع مو اسانفا أي الميل إلى 'النورانية" و"الجاى؟ 
ساتء أما الوعى الذى ضل ف ككاثر الأشياءء؛ فإنه يرى الكائنات 
فى تنوعها وهوياتها المتميزة» فهو نابع من راجاس أى الميل إلى 
'النارية؟ و 'الاشماننذوأما الرعن الأعن الذى علق نشى + وابحد 
دون أن يرجع إلى الأسباب ؟! لو كان ذلك الشىء هو الكو ن كله 
كل فهو نابع من تاماس أى الميل إلى 'الظلية' و'الحبوط'< ,تقو 
20-2 ويلزم هنا أن نضع فى اعتبارنا الزاوية التى تُرى منها 
الأشياء.؛ فالصفات الكونية الجونات :دصدج ليست قائمة فى عقل 
الإنسان هصن سب فمن الواح أنها تتخلل أيضًا ملكاته فى المعرفة 
النسبية وفى المجالات التى تناظرهاء؛ حتى إن العقل دهده لا بماك 
المرب من التنوع فى تفكيره بأكْر مما تملك العين الحرب من التنوع فى 
بصرهاءا ثم إن القول بأن وعمًا صفتهكذا 'بدرك جوهرًا فريدًا فىكل 
الكائنات' يرق إلى القول بأن تلك الكائنات موجودة فى مستواها 
الخاص من الوجود. فهو إذن ليس مسألة الاعتراف بعدم وجود 
فوارق موضوعية فها حولناء؟ ولكن تاك الفوارق الموضوعية لا تحب 
التعرف على وحدة الجوهر. والمنظور الانفعالى كدزه: فى ضلالء 


قل 


ليس لأنه يستوعب الاختلافات بل لأنه يض عليها سمة مطلقة ي 
لو كان كل شىء له وجود منفصل» وكذلك ترى العين بشكل مايا 
لأنها تناظر المنظور 'الانفعالى' وجوديًا بالقدر الذى تسمى فيه إلى 
الأنا معءنا وهى 'مفطورة من الانفعال'. أما العقل الملهُم الذى 
يدرك واحدية الجوهر فى الاشياء فإنه يميز فوارق الصيغ والمراتب 
كعاملات لتك الواحدية التى بدونها لا تميز الجونات عن بعضها. 
د 
واقد أشرنا آنقًا إلى حالات الوجود المسى والنشى والمسدىن 
وهى المكان والزمن والشكل والعدد والمادةنا وهى صيغ لا تختزل 
فى مستوى وجودناءا ولا تنغلق على الإنسان تماماءه حيث إن وجودنا 
لا يمكن أن يتحول إلى نظام مغلقء فالإنسان يمتد نحو اللانبانى. وهذه 
اخالات تعر عن كن من البادف الى غيسر الاسات أن 'برى. الله 
سبحانه فى الأمور' فالمكان يتسع ويحفظ فى حين يحدد بالشكل.ا 
والزمن يحدد ويفنى فى حين يتسع بالاسقرار»' والشكل يعبر ويحدد 
فى الوقت نفسها والعدد هو مبدأ التوسع تجريديًا دون قوة الصفات 
أو قوة الشكل وضعيانا ثم أخيرًا الجوهر الذى يصبح على مستوى 
الطبيعة 'مادة' يعنى الوجود على مستوى أو أخرء؛ ومن هنا تأق 


وقدأنى حين من الدهر كان ذلك الشرط انامس يسمى 'الحياة'.؛ ولا شك أن ذلك 
كا زاهكًا إلى 3ىة أن القصور الذاق لا مكن أن يكرن مطلقاه أو أن الأثر به احتالات 


و 


معينة للحياةءا وبدونه ستحيل على نفس الحياة دصددم' أن ييجد من يتنفسه. 


مانا 


ضرورة اعتبار 'مستوى الوجود'. أما الشكل فهو كّنى فى ذاته إلا 
أنه شك كا حيها بكرن فق مادق والعدد كى ف ذاته ولك بعصش 
ببعد كن حين يكون مجردّاء؛ ومادية الشكل تضيف إليه صفة الجمية 
ثم الكبية بناءً عليهاء؟ أما السمة الرهزية فى العدد فإنها تخلصه من 
وظيفته الكئية وتض عليه مبدأ القيمة وبالتالى الكيفية””. والزمن يُعد 
رأسكًا بالنسبة إلى المكان *الأفق' بالرغم من أن الرعرية المتدسية 
لا تكاد تنى باعتبار يخرج بوضوح عن حالة المكان ويتجاوز حدود 
الوجود الأرضى وينطلق منها بطريقة معينة وفى حدود معينة إلى 
'الماوراء'.؛ وهى حقيقة تأنى منها الصاة فى احياة الأرضية بين الحياة 
النفسية والزمن وتتنبأ بمذاقه فيباءه وهى صلة أَكّْر حميمية من تلك 
التى تربط النفس بالمكان الذى يتغمدهاءة ويتضح ذلك من سهولة 
التركئز على تصور النفس تجريديًا من حيث الامتداد الفراغى عن 
تصورها من حيث الامتداد الزمنى,؛ فنفس الاحمى منبتة الصلة 
بالمكان»؛ ولكن ليس بالزمن. 

أما عن المادةنا فهى أبعد من الحيوية بشكل مباشر فهى المادة الكلية 


3/ هذا هو العدد بالمعنى الفيشاغورى» الذى تيك فيه الأهمية الكلية وليس الكلية فى 
التطبيقات المندسيقن أما المثلث والمربع فها ”شخصيات' وليسا كياتة وهما جوهران 
وليسا عرضين. فق حين تكون الأرقا م العادية حاصل جمعن فإن الأرقام الكفية على عكسها 
هى خارج تفاضلات باطنة للوحدة المبدئية» فلا هى جمع على شىء ولا هى تنفصم عن 
الوحدة. والأشكال التدسيية هى ضور شق عن الوحدةن فكل معنا سعيعن الأخرينه أو 
بالأحرى يعب ركل منها عن مات مبدئية مختلفة» فالمثلث اتساقءا والمربع ثبات؛؛ وهما بمثلان 
أزتايا "مر 4ه ولسف ملست : 


لهل 


'متخثرة' أو 'متبلورة' بتجاورها مع صقيع 'العدم'.؛ وستحيل على 
عمليات الظهور والتجلى أن تلامس ذلك 'العدم' وذلك لسبب 
بسيط هو أن العدم المطلق لا وجود 4ه أو أنه موجود سب عن 
طريق 'الإشارة' أو 'الميل' فى أعمال الخلق ذاتهاء؛ وتتبدى صورة 
لهذا الأر ى أن الرودة ناض الاسرناة نن الدف ع ولذلك 
ليس لما صفات إيجابية»؛ وذلك بالرغم من أنها تحول الماء إلى جليدٍ 
وبروء؛ وكيا لو كان فيها قدرة على إنتاج الأجسام. 

أما المكان فهو 'ينطلق' من النقطة أو المركاء ثم إنه 'تقدد' متسكًا 
نحو اللانهاية دون أن يبلغها مطلمّاءه وينطلق الزمن من اللحظة أو 
الخافر "0 وى حر الأبديةة فيو الاشقرازة والفكل ينطلق 
من البساطةن وهو تفاضل وتركيكب؛ وسعى نحو الكال والأعداد 
تنطلق من الوحدة' وهى التكاثر أو الكنية.؛ وتسعى نحو الجموع"' 


لايصل ذلك التخثر إلى الجوهر ذاته» بكر مما يصل إلى الأثير الذى يحتوى على 
المقولات الخسةء ومنها 'الصلابة' أو تنوع المادة عموما. ولكن هذه المقارنة ليست كافية 
ناحيث إن الأثير عنصر وليس قائ على مستوى مختلفء بالرغم من الوضع 'المركزى' 
الذى يحتله»؛ وبالرغم من 'عذريته'؛ ذلك فى حين أن الجوهر الكلى متعال فى علاقته 
بمنتجاته. 

أن فها يتصل "بالنقطة' و "اللحظة' و 'المر ري ' و'الحاضر' فإنها تعبر عن منظور كين وذاتق 
فى الوقت ذاته»' أى ذاتية كيفية؛ إذ إن الذات هى النفس' والمصطلحان الموضوعيان هما 
'النقطة' و 'اللحظة'» وهما يعبران بالتأكد عن هذه 'الصفة' ذاتهاءه ولكن العلاقة الروحية 
وليست الميتافيزيقية أقل مباشرة ووضو حا ذلك أن الفكرتين منفصلتان عن الحياة. 

نجد فى مقولتى الشكل والعدد أن منطلقاتها البساطة والوحدة ولما وجود متعينا 
ولاشك أن ذلك راجع إلى أن هاتين المقولتين هما 'مضمون' المكان والزمان؛ ونجد من 
ناحية أخرى أن منظلق المكان لا حدود له ومتطلق الؤمان لا اسقرار لاا إلا أن نساطة 


1/ 


وأخيدًا فإن المادة تنظلق من الأثيرءة وهى تبلور أو ثافة) وتسى نحو 
الخلود.ه وهو عدم القابلية للفناء. وفى كل حالة من هذه الحالات 
نجد أن الكيّونة كامنة فى حد الفعل الذى يسعى أبدّا نحو كال 'نقطة 
انطلاقه' أو فضيلتهاء؛ ولكه يسعى فى مستواه أو بالأحرى فى ركه 
وهو أم لا يمكن بلوغه بحالء؛ فلو أن الامتداد له فضائل النقطة 
لصار أبديّاء وإذا كان للشكل فضائل البساطة لصار كاملا وإذا 
كان للعدد فضائل الوحدة لصار مموعاءه وإذا كان للادة فضائل 
الأثير لضنارت خالدة: 

ولو ظهر اعتراض بأن الككال على المستوى الشككى قائم فى الكرة فإن 
الكال الشكل لا يقتصر على أبسط الأشكال» فا بميز شكلا جميلا 
ذا طبيعة عركة مثل الجسد الإضسانى عن الكرة ليس نقص الكال 
ال من الأحوالائل :هو ؤيادة الكال حيث إن المبدا الشكل عيل 
إلى التركب؛ وف الترككب فقط يمكن أن يتحقق امال. إلا أن ذلك 
لا يعنى بحال أن الكال يمكن أن يبلغ على هذا المستوىء والحق أن 
الكال المركب يتطلب شكلا قادرًا على توليف أكْر الضرورات 
صرامة بأكر قدر من التنوع.؛ وذلك مستحيل لأن الإمكانات 
الشكلية لا تحصى بالمدى الذى تبتعد فيه نتيجة التفاضل عن شكل 
الكرة الأوَّى. ولو أن المرء استغرق فى الت رككب فإنه يستطيع أن يصل 
الوة ليست ف أنها محرد شكل بين أشكال أخرى فلا نظير لهحابة مثل أن الوحدة هى كية 


طالما لم تمع على شىء آخره فإذا لم يكن هناك سوى البساطة والوحدة فلن يكون هناك 
شكل و للأهدة 


لين 


بالتأكد إلى كال جمال 'فريد' معين أو 'مطلق نسييّا'؛ لكن ليس إلى 
الال التام المطلق لكل امال غالة الجوهرية البحتة تتحقق فقط فى 
الكوة والشكل الأولى 'اللامقاين'. 

وما يتسال إلى المكان يخضع للزمن,؛ وما يدخل إلى الشكل ينتهى إلى 
العدد.ه وما يلجأ إلى المادة محكوم عليه بالشكل والعدد والمكان 
والزمن. والمكان الذى يضم ويحفظ' كالرحم هو لطف ربانى 
و رحمة إلهية, وهو لنا كثل أرحم الخلود'.؛ والموت هو الميلاد 
فى حياة البقاءء؛ والمكان حفظ متصل بالحب» فى حين أن الزمن 
يلتى بنا أبدًا فى 'ماض' لم يعد له وجودها ويقذف بنا إلى 'مستقبل”' 
لم يولد بعد وقد لا يأتى أبداء والاسبرق عه شا سوق الريفة 
وهو اليقين الوحيد فى الحياة.ه وهذا هو ارتباط الزمن بالعدالة 
والجبروت؛ وارتباطه أيضًا بالخشية. أما عن المادة فتذ5 نا 
بالحقيقة»؛ فهى تلك الصيغة فى 'ننى اللاوجود' التى تجلى لنا فى كل 
أين»؛ ونراها فى أجسادنا مثليا نراها فى نجوم امجرة؛ والأشكال 
تن 5 نا بالقواتين الريانية أو المعايير الكلية» خهن إما ستليمة أو شائية؛ 
حقيقية أو زائفة؛ جوهرية أو عرضية» وأخيرًا فالعدد فى تكاثره 
يوحى إلينا بلا محدودية الإمكانات الكلية التى تشاكل رمال الصحراء 
أو نجوم السماء التى تج عن الحصر. 

وأبّا كان اتساع الفضاء الذى يحُدُ موجودات المكان فإنه لا بماك 
أن يمنعها من الوجوده وأيًا كان دوام الوقت الذى 'حُذٌ به الزمن 


باينا 


محنوياته فسوف تكف لا محالة عن الوجود فى يوم من الأيام. 
فالاسقرار لا يعوق الزوال ؟ا أن القصور لا يعوق الامتداد. ولا 
شىء يُفمّدُ تمامًا فى المكان أما فى الزمن فكل شىء يذهب بلا رجعة. 
إن الوجود يتجلى أولا فى المادةءا ويحتويها فى وعاءين هما المكان 
والزمان,؛ والمكان إيجابىءا والزمان سلبى»ا ويصبح للادة صيغتان 
هما الشكل والعددء' والشكل قصرى والعدد توسعىء؛' والشكل 
يعكس الزمن بقضره؛ والعدد يعكس المكان بتوسعه. 

ولو قدر الإنسان أن يعيش ألف عام فلا شك أنه سوف يشعر 
ق مابتها بالالسحاق تمت وطأة محخدودية الأشاءة وكداك تت 
عبء الزمن والشكل والعدد والمادة.» وسوف شعر على سبيل 
التعويض بالجواهر -فسب. فالطفل أو حتى الرجل لا يبرى سوى 
المحتوى دون الجوهر أو الحد. 

د 

ويتفتح منفذان على كل حالة من حالات وجودنا على الأرضا 
ينفتح أحدهما نحو الله سبحانه وتعالىها فالمكان يعنى النقطة أو 
'المرك'نا ثم إنه يعنى التوسع والامتداد إلى اللا محدود. وكذلك 
الزمن يعنى اللحظة أو 'الحاضر' كا يعنى الاسقرار اللا محدود أو 
الأبدية' أو 'السرمدية''ا وموضعنا نحن قاتئم فى موضع بين كد 
لا يدرك ومحيط لا يحدءا وفى زمان بين حاضر وأبدية سرمدية» 


وهذه سارل ويائة فى تأخل نراضينا ين “لق الوتعرو ولا 


نستطيع أن نمتنع عن التفكر فيها حيغا نهى تاك الأحوال التى نعيش 
فبها وتعيش فينا. فالم رك والمحيط اللا محدود والحاضر والأبدية 
اللا محدودة هما قطبا حالتى المكان والزمانء؛ ولكما برب من تلك 
الأحوال عن طريق القطبين ذاتيها» فالمركز لم يعد كائئًا فى المكان 
بكر مما يمكن للنقطة أن تقدد. والحاضر المطلق أو اللحظة البحتة لم 
تعد كاسة ق الاسقرار.؛ وأما اللذياق فهو *اللامكان* وأما الأبدى 
فهو 'اللازمان. 

ولنعتبر مرة أخرى فى حالة الشكل» فقد يتوفر فى الشكل كال 
هندسى وكال جسدى» وكلاهما يكشف عن كال الله عز وجلا 
فالخالق يفصح عن ذاته فى 'مطلقية' الدائرة والمربع والصليب» ا 
يعبر عنها فى جمال الإنسان والزهرة. واجمال المندسى 'بارد' واجمال 
الجسدى 'داخ'»ا ولكن 'مرى ' الحالة الشكلية هو الفراغ. فالأشكال 
المندسية الأولية تبدأ من الكرة التى تشاكل *انطلاق؟ التجلى الأول 
الشكل فى الفراغ»' والذى هو فى الوقت ذاته أول 'تعبير' التجسد 
وأول *نق' كه فى أن واحد. والكرة هى الشكل الذى يظل أبدا 
لصيقًا بالفراغ وقريبًا منه.ا ومن هنا الّسبت كال بساطتهاءه والجسد 
الإنسانى جمال معيارىء والصيغ امختلفة التى يتضمنها ذلك امال ههى 
أَكْر ما يقترب من القام ويناظر الكال المنعكس ف تعقيد الترككب. 
والقام هو ما يدم الحد الأقصى من الجوانب فى تجانس واحدءا 
أو الذى يصوغ شكلا للجمع فيتناظر الإفسان مع الكرة فى الصيغة 


إفرنا 


الشكلية مع المع والوحدة' وهو يناظر ما يعبر عنه العدد تجريديًا فى 
صيغته الانفصالية والكمية»' ويعبر عنه الشكل على المستوى الملبوس 
بالصيغة التوحيدية والكيفية. والصفر نسبة إلى الوحدة كالفراغ نسبة 
إلى الكرةء والواحد تعبير عن الله جل جلاله فى حين أن اجمعية 
تناظر خلقه أى الكون. 
0 

و'رؤية الله سبحانه فى كل أين' هى أن يرى المرء ذاته آتما فى كل 
شىء ويعى بالتناظر الاستعارى بصفته 'صيغة للهوية' بين مبادئ 
وإمكانيات وصيغ أخرىا والتى تضمنتها الطبيعة الربانية منذ أول 
الأمرء ثم إنها تتعشر وتتردد كادحة نحو الفناء'.؛ وتشكل الكون 
الأصغر والكون الأكر على السواءء وتخلق منها الوعاء وا محتوى 
ف الرقف ذاه فاللكان والساة وهاءان» وييدو الفكل والعده 
كا لو كانا المحتوى بالرغم من أنها وعاءان بالنسبة إلى الجوهر 
الذى يسّدانه ويفصّلانه. والمادة هى كل من الوعاء والمحتوى فى 
أن واعد سكل الكر يتا عن رق" الأشباء و "نل" المكاون 
والزمن يلتهم محتوياتها إلا أنها تظل أبِدّا شبه لازمنية»' وإلى المدى 
الذى تتسق به مع الاسقرارية كلها. 

إن مسألة الزمن حميمة الاتصال بمسألة النفس» ويمكن أن يقخض 
عنها السؤال التالى.؛ ما المعنى الذى بيمكن إضفاؤه على النفس فى 
أديان التوحيد التى تقول بأن النفس لا نهاية لحا فى حين أن لحا 


ينين 


بداية؟ إن العبث الميتافيزيق فى فكر وٍ أبديق بدأت فى الزمن أو حالة 
دوام 'أحادية الجانب' هو أمى واضح» ولكن للا كان اللاهوت 
الرشيد يننى العبثية البحتة نفيًا باتا فلا بد أن يبحث المرء عن التفسير فى 
الرمزية فها وراء الكامات فى مذهب متناقض إلى هذا الحد. فلنبداً 
بالقول بأن أديان التوحيد لا تحتوى فى منظورها إلا على ما تعلق 
بالإسان مباشرة؛ حتى لتبدو ا لو كانت 'قومية روحية' تنتظم 
لجنس البشرى بأكله وك لآن الخالة الى سبقت ميلاد الجنس 
البشرى على الأرض لم تكن أقرب إلى مفهوم الإنسان من حالات 
الملائكية أو الحيوانية؛ فقد عوجت باعتبارها لم توجد أصلاي 
كأنفس الحيوانات أو النباتاتء وقد أطلق عليها اسم ”أ 

فقط بدءًا من لحظة ميلاد الجنس البشرى» أو بالأحرى منذ الحظة 
الدخول فى الرحم. إلا أن هناك أمءًا آخى يفوق ذلك أهمية 3 
وشو اق الشين فق الزمن أى وخوخاق الال الاشسانية المن تعر 

عن سيان ورصل قيضا رش درام القن أو خار دجا به 1 
سبحانه بجانبه المطلق لخسبء أى الجانب 'اللامخلوق' أو الجوهر 
فمدن لسيوق ومظلقوؤن قى أن واحد وذلك الناقض: الأساسى 
حول هويتنا يفسر على مستوى ما يحويه المذهب اللاهوق 0 
ذلك البعد اللامنطق أو 'الأسرارى' فى صياغته ذاتها. ولا يصح 

نسى من بأحية أخوي أن فّة 'الخلق من عدم ملنطتص عه متتمعى' 
تبرهن قبل أى شىء آخى على الغائية الربانية فى وجه التهديد المتزايد 


رذن 


'للطبيعية'.ا والقول بأن النفس 'خاادة' لا يعنى على مستوى ال حق 
لمطاق سوى أنها 'جوهريًا' هى الذات العلية. 
0 

إن ملكة أن يرى المرء الله سبحانه فىكل شىء يمكن أن تكون مستقلة 
عن التحليلات العقلية كافة فيجوز أن تكون 'لطما'ن والصيغ 
التى يتجلى بها اللطف الربانى تَجِلُ عن الفكر وتنبع من حب عميق لله 
تعالى. ين نقول 'التحليل العقلى' لا نعنى بذلك تكهنات فى فراغا 
'فالمقولات؟' الى دنا غنا بست تجريدية يال» إلا أن استيعابيا 
يعتمد يقيئًا على تمييز يبدو كا لو كان تجريدًا من منظور الحواس'ا 
وليس البهجة فى التشري بلا غايةه إلا أن عليه أن 'يقَصّل' حتى 
يُو حد' بالوصل. فالفصل والوصل أو 'الفتق والرتق' أم فى طبائع 
الأمور. وكل منها فى فلكهيا فكى ترى العين جبلا تحتاج إلى البعد 
عنه بمسافة كافية»' والمسافة تظهر الاختلافات»ا وتسمح بالتحليل 
البصرى ولكها فى الوقت ذاته 'توحد' أو تتم أو توصّل حتى 
تبنى صورة إجمالية لجبل. 

ورؤية الله سبحانه فىكل شىء هى رؤية اللانهائية فى الأشياءء؛ فى 
يق ترى. الليوانية الأفاية ييظحها بوفييما سين وعليا أن 
ترق ق الوقت ذانة نبية المتولات الى غرله الأشاوق أدغاها 
متصورًا أنها مطلقة. ورؤية اللانهانى فى المحدود تعنى أن الوردة الى 
نرى ابتسامتها الر قيقة الواهنة خالدة برهان على وجود ينبوع أبدىا 


رن 


ورؤية النسبية هى أن نفهم أن تاك اللحظة التى نعيشها ليست ”الآن' 
بل هى 'ماضِ' حتى قبل أن تصل إلى الآنءا ولو أمكن أن يتوقف 
الزمنخ يحيت تبث فيه كل الأمور كا او كات برا من الحليد 
فسوف تجلى الحفلة التنكرية الإنسانية بكل زيفها المشئوم؛ وكل 
شىء سيصير إلى عبث إلا 'ذكر الله تعالى 'نا وهو قاثْم فى الخلود. 
ورؤية الله سبحانه فى كل أين هى بالضرورة أن نرى أننا عدم 
والوجود له وحده سبحانه. ولو كان التواضع أعظم الفضائل 
من وجهة نظر معينة فذاك لأنه يعنى تعطل الأنويةء' ويمكن أن 
يسوغ تغيًا طفيًا فى وجهة النظر هذه قول الشىء ذاته عن كل 
الفضائن الأمو لا فاغية اللقةاهى أن بق اللرء ةق سيل 
الله عز وجل فلا يمكن أن يضيع المرء فى الرب دون أن يبذل له 
ذاته وللناس أيضاء وإذا كان حب الخار أءكا أساسكًا عل المشوى 
الأثماى :قلس ذللع لأن اظار لبس 'الذات' بالصورة الى هن 
عليبا أى 'الذات؟ كسب ولكن لأن المحبة الإشناتية» أو قل ذلك 
الانطلاق نحو 'الغير'.؛ هو الطريق الوحيد المكن أمام السواد 
الأعظم من الناسء وهو أن ينفصلوا عن "الأنا' فذلك أيسر من 
انطلاق الأنا نحو 'الغير'.ا وفقدانها فى الله تعالى رغم أن الأعرين 
متصلان بلا انفصام. 
ع 
إن شكلنا هو أنانا وهو ذلك العجز الملغز عن أن تكون غير ذواتنا 


عازن 


وكفونا فى الوقت ذانه عن أن نكون ذواها ماما وليس "يم غير 
ذواتنا'.؛ ولكن حقيقيتنا لا تترك لنا خياراء: وتجبرنا على أن نظل على 
'ما نحن عليه'.ا أو على ألا نبق على 'ما لسنا عليه'. والأنا هى حل نحل 
فيه بأشناة مسد عفر ادمح غيطباء وما هو إلا ذريعة سين 
فالأنا لا تشتاق إلا إلى حياتهاء و أيّا كان ما نحلم به فإن حلنا هو م ىك 
لأنانا التى ترغب فى أن تثبت ذاتها لخسب! فهى عرآة نقيمها أمام 
أنفسنا لتنعكس فيها حياتنا بطرق شتىءا وقد صار ذلك الح طبيعتنا 
الثانية»؛ قوامه صور وميول وعناصر ثابتة ومتحركة فى توليفات لا 
تحصى. تأتيبا صور من خارجنا وتندمج فى جوهرنا. والميول هى 
استجابتنا للعالم من حو لناءا فعندما نُظهرٌ أنفسنا فى خا رجنا نخلق عالم 
فى صورة أحلامناه وحيغا يتشكل حلنا فى واقعنا ينعكس علينا» 
وهكذا حتى تنغلق علينا شرنقة من أحلام قد تجسدت' وتجسدات 
كذ اسقطنت.ة وأحيانًا ما للاتقك إسازنا أبذا: قالأنا طاحونة سو فها 
تيار العالم والحياة تدور وتدور وتكرر دوراتما بلا كلل»' فى سلسلة 
من صور دائما ما تتنوعنا ودائًا ما تقائل. 

والحق أن الدنيا تبدو كما لو كانت "مادة واعية' هى النفس وقد 
سقطت فى حال يمكن أن يفتتها بطرق شتى. ويعكس عليها عوارضٌ 
لا تنتبى وعيوبًا لا تنفدها والحقيقة أن الأنا هى جهل يتخبط فى صيغ 
موضوعيةاى اكيز يندا الخيل بالومان والمكان: غاهو الزمن اذا 
لم يكن الجهل بما 'وراءه'؟ وما هو المكان إذا لم يكن الجهل بما يفلت 


نجنا 


من إدراك حواسنا فى سياقه؟ فإذا كنا 'وعيّا بحتا' مثل “الذات' 
نوق كون 'دانا* و'ق كل مكانان أى عا يق آلآ يرن 'أنائن 
فذلك من -حيث واقعيته خلق للزمان والمكان. والأنا هى الجهل بما 
هو 'الآخر'ء؛ ووجودنا بأكله منسوج من الجهل» كا لو كنا قد جمّدنا 
أنفسنا ثم ألقينا بها ى تتبعثر إلى ألف من الشظاياء' فننظر إلى الحدود 
التى تحيط بنا ونستنتج منها أننا شظايا وعى بالوجود تقبض علينا 
المادة مثل الشلل.؟ وتفرض علينا تثاقل اماد وتعرّضنا لبؤس الدس 
والفناء. والشكل يجسدنا حسب قالب من نوع أو آخرء' ويفرض 
علينا أقنعة بشكل أو آخرء ويفصلنا عن مجموع ما زلنا مىبوطين 
لديا وسانا كن الرت محلا ششظ مه قوط قار من شرن 
وفى النهاية ينسخنا العدد فى دا خلنا وفها حو لناءه وفى سخنا ينو عنان 
فليس هناك نسختان مقائلتان تاماه والشكل ينوع العدد والعدد 
يور الشكل كا لو كان حراء؛ ولا مناص من أن يكور ذاته أبدا. 
فكلية القدرة الربانية بلا حدود؛ ولا بد لما أن تتجلى فى لانبائيتها. 
لكن الأنا ليست متضاعفة من ظاهرها سسب فالنفوس تنقسم 
على ذواتها فى تنوعها وفى اختلاف ميولها وأفكارهاءا وليست هذه 
أهون أنواع بؤسناء «لأنه واسع الباب ولكن يعسر أن يدخل غنى 
إل ملكرت السمواك» هق 15+ 12 

وحيث إننا لسنا غير الذات فقد كم علينا بالأبدية؛ والأبدية فى 
اتتظارنانة واذلك علينا أن جد المرى عرة أشرى حيبت تكون 


يضرا 


الأبدية نعها. و اجيم هو الحيظ الى يدع أنة المر كيه أو الكثرة الى 
تدّعى مجد الوحدانية.» وهذا هو رد 'الحق' على الأنا التى تطمح 
إلى المطلقية»؛ ومحكوم عليها بأن تطمح إلى ذلك دون أن تستطيع أن 
كين الف وار > هو النفس الى "خرريه؟ اذاه أوبالأسرى 
تلك التى لم تكف عن الحرية. 


يونا 


ثم وى 0" 
ارات المصبدة 
ع ره 


لبذرنا 


اليا الْعَاشْر 
كان 18 سينا اللريطة 


إن المسيح عليه السلام فى منظور العرفان هو 'نور العالم'نا وهو 
العقل الكلى. كي أن الكلمة هى 'حكمة الآب'. والمسيح هو عقل 
الكون الأصغر» كا أنه عقل الكون الأكر» وقد أصبح بذلك عقلنا 
لمهم ”* كا أنه العقل الكونى النابع من الله عز وجلء و بهذا المعنى 
يكن القول بأنه ليس هناك من حق ولا حكمة إلا وكان المسيح 
عليه السلام مصدرهاءا وذلك بغض النظر ع نكل اعتبارات الزمان 
وللكانة توه أن (التور يضىء فى الظلة والظلة لم 32 
فكذلك العقل المنَهّم بشع فى ظلة الأهواء والأوهام. وعلاقة الابن 
بالآب تشاكل علاقة الحب النق بالو جود الأسمى» أو علاقة العقل 
ليم بالذات العلية.ه واذلك كما إخوة فى المسيح عليه السلام فى 


00 (كان النور الحتقيق الذى ينير كل إنسان أتيا إلى العالم» يوحنا ه ل 

5 “قال القدس بلس «أما الاقاة فهو النقة ها يريس والايقان بأمور لا ترفى... 
بالإيمان نفهم أن العالمين أتقنت بكلية الله.ا حتى لم يتكون ما برى مما هو ظاهر» الرسالة إلى 
العبر انين ١١‏ : اا" مما يثبت أن الإبمان ليس نقيضا للعرفان على الأقل' ولاشك أنه ليس كل 
الإيمان نابكا من معرفة ميتافيزيقية.؛ ولكن كل المعرفة الميتافيزيقية هى اليقين بأمور لا ترى 
رأى العين وهى فى نطاق الإيمان. والعرفان هو تمام الإيمان بمعنى أنه يقرن هذه المعرفة بتحقق 
يناظرهاء؛ وهو المكمة والقداسة الحكمة التى تتقدس والقداسة التى تعقل.؛ وأظهر تعبير 
عن عنصر 'التحقق' هو الأعمال التى تبرهن على الإيمان وتمنحه حياةنا وبدونها يصبح 
الإيمان وحيدا وحكمة ميتة. 


العقل الملَهّم واللطف القدسى. 

كذلك المسيح عليه السلام 'كان' فى الخلق الكثى.؛ وذلك أيضًا فيه 
جانب من التجسد وآخى من الصلب. وعلى نطاق أصغر جانب 
الإسانية والإشان الفردءا وهى صورة مصغرة من المسيح عليه 
السلام تتكون من جانبين هما 'التجسد' بالفطرة التى فطر عليهاء' 
و"الصلي؟ اللآنه المقدرة عليف 

د 

والعرفان المسيجى من الناحية النظرية ليس إلا ميتافيزيقا التثليث 
وتطبيقاتها الصغرى على الإنسانء فوجودنا الصرف يناظر الآبنا 
وذكاؤنا الصرف يناظر الابن»' وإرادتنا الصرفة تناظر الروح 
القدس. والخط الرأسى الصليب يعنى العلاقة بين الآب والابيخء 
والخط الأفق رمن الروح القدسءا وهى التى 'تنبع من الاب 
وتوكل إلى الابن'ا وهو ما يعنى أن الروح التى هى لطف ربانى 
وإرادة ربانية فى الوقت نفسه تفيض من الآب ثم من الابن بدوره 
فيا بمائل فيه الآبا ولكن ليس فا تقايز فيه عنه. والآب هو فيا 
وراء الوجوده والابن هو الوجودء والروح القدس هى اللطف 
والتجلى. وعندما يقتصر المنظور على الجانب الأنطولوجى؛ فالآب 
هو الوجود بما هوء والابن هو ”الوعى بالوجود'. والقول بأن 


0 يتا فيزيقا الإسلامية توحيدية من حيث إنها تنطلق من اختزال مبدئى من الوحدانيةنا 
فى حين أن الميتافيزيقا الهبودية توحيدية وثنائية فى أن واحد. الوصايا العشرءا سفيروس. 


1 


الروح هى اللطف والتجبىه أيّا كان مستوى المنظور أنطولوجيًا أو 
فوق أنطولوجى' يعنى فى الآن ذاته أنها 'الحياة الباطنة' و ”الانعكاس 
الخلاق' للربوبية؛ وهى بهذا المعنى 'استرواح' أو 'استبطان' فى 
الربوبية منصتحتك صنب كا أنها 'انبثاق' وظهور من الر بو بية كتصتدقك عه 
فهى لطف *داخلى' أو 'تأملى' من ناحية ونعمة 'ظاهرة' و'فعالة' من 
ناحية أخرى. ولمذا كان الروح القدس 'يحتل' المحور الأفق من 
الصليب؛»؟ وتعنى كلمتا 'الروح القدس 5تنعصهةد وتنتعتم5 المعنى 
الأول للروح الباطنة.؛ وتعنى كلمة آمين دده الروح اللامخلوقة 'فى 
المخلوق'» لو جاز استخدام هذا التعبير. 

والروح ”كمخلوق' ليست إلا العذراء عليها السلام من أو جه ثلاثة 
الوجه الكونى عتصتدهءمهعهصط والوجه الإشالى عتصومءمعتصط 
والوجه التاريى والبعد الأول هو الكوهر الكلءة والثاق هو 
النفس فى حال اللطف القدسى» والثالك هو التجلى الإضانى 
لهذين الجانبين. ويمكن بمعنى ما حين نقول إن كلمة 'آمين' هى اسم 
للعذراء أو المخلوق الكامل وهى العلاقة بين الآب والابن,؛ وهى 
الخط الأفتى الذى يرن إلى علاقة الزوج والزوجة. فنفس العذراء 
بكليتها هى "آمين' واحدة عظمىءا فليس فيها ما ليس خضوعًا لمشيئة 
الله سبحانه. 

والفن المسيج يحتوى مبدثيًا على ثلاث صور هى العذراء والطفل 
عليه| السلاما والصلب! وقيام المسيح عليه السلامء والأولى تعنى 


1 


التجسده والثانية تعنى الفداءء والثالثة تعنى ربانية المسيح عليه 
السلام. ويتذكر الإنسان هذه الرموز أو الأسرار الثلاثة بالتقاء 
الذى هو طريق 'المسبيح فينا'»ا والموت عن الدنياء؟ وقدسية الحكمة. 
والفن يشكل جنءًا من الشعائر بالمعنى الأوسع إذ إنها ما ”أعمال 
عامة ا لع 1 ندا يصح أن تُترَك لا هو تعسق ف الإسان. الخال 
الفن وصحة الطقوس يشكلان "الرداء' الربانى فى الدنيا الذى يحجب 
الحضور الربانى على الأرض ويُظهره فى آن. " 
نكن 

إن كيسة القديس بطرس عرئية ومستمرة الظهور مثل الماءا وكيسة 
القديس يوحنا لا تكاد ترى ولا يستمر ظهورها مثل النار فى قيامها 
على كالفارىا تطل على بحيرة طبرية. لقد كان يوحنا 'أنكَا' إلسيح 
واب للعذراء ثم إنه كان : نى الرؤياءء وقد كلف المسيح عليه السلام 
بطرم بقوله (ارع غنمى»! ولكن يبدو أن كيسته قد ورثت أيضًا 
71 ويقول القديس أوغسطين» إن الطقوس بسيطة بالضرورة؛ حتى إن تلك البساطة 
تصبح معيارًا لأصالتها ويقول أسقف هيبوءا ولو كانت غير ذلك فسوف تكون أدنى من 
الناموس الببودى إذ إنبا من عتد الله وليست من عتد الكهتوت' وهو يؤكد بعد ذلك على 
أن الأعياد المبيحية قايلة العدة؛ 

97 أشرنا فى مناسبات عدة إلى أن الفن الشعائرى الذى يشكل السمة اللخالدة للفن الدديق 
ليس غود أن إتناق» وعلارة عل ذلك لآ تسن إل الأسيزان التسعيلة العنيقة الى ل 
وجود لما ما يسعى الفن الحديث» والذى بدلا من أن يسعى إلى تطويع ”زماننا' للحقيقة 
بهدف إلى تطويع الحقيقة 'لزماننا' فى سياق العمل الفنى والحر فى وكذلك فى التعبير 
الطقسيء والذى غد قيةقادتاابيق اصطلاى "الستحية' و"العضير الرسيظ'. وإتكان أن 


الفن يمكن أن يكون مسيحيًا بدعوى أن المسيحية فوق الثقافات هو فشل فى إدراك سياق 
هذا الفن وقيمتهءا وهو بمثابة إتكار عناصر من الحقيقةء؛ وبالتالى من القداسة. 


1 


إنكاره ثلاث للسيح عليه السلام.ه ومن ثم جاءت النهضة ونتائجها 
الباشرة وغير المباشرة الآ أن (أبوات اجيم لن تقوى عليها». وأما 
يوحنا فقد قال له (إنه يبق حتى أجىء»» وقد بق هذا السر مغلقا 
أمام بطرس". ويمكن أن يرى المرء فى ذلك نبوءة عن الشقاق الذى 
حدث بين روما وبيزنطة. وليس هناك فى عبارة <ارع غنمى» ما 
يمكن أن يناقض التفسير الذى يقول به اليونانيون وهو أن أسقف 
روما هو وعتدم #عغصذ وتتصترم أى "أول المخذولين',؛ وليس الحبر 
الأعظم اعمط عد 1 هم 
5ك 

لقد كانت الروح القدس تنح بمعمودية النار ده تتمسسقدمعا 
فالزيت ليس إلا حالة سائلة للنار.؛ وكذلك النبيذءه والفارق بين 
العيردة بالماء نوه و8 والسموذية بالنان هن أن الأول طا وطفة 
سلبية أو قل 'سلبية إيجابية' فهى تحو حالة السقوط. فى حين أن 
الشعيرة الثانية لما وظيفة إيجابية بمعنى أنها 'تمنح' النور والقوة 
الريانية"”, 


91 هناك مغزى فى أن الكيسة الكلتية ترى أنها مرتبطة بالقديس يوحناء تلك الحضارة 
الى قامت فى ربيع الزمانءا وتبدو كامتداد أخير للعصر الذهبى. 

08 يقول ترتوليان (إن الجسد يعطر حتى تتقدس النفس» ويحترق الجسد حتى تتقوى 
النفس ويوضع الجسد فى الظل حتى تستنير النفس بالروح القدس» ويقول الكاتب 
نفسه عن العاد (ويغسل الجسد حتى تتطهر النفس)». ويقول القديس ديونيسيوس (إن 
العاد والتناول والمعمودية ترمن على التوالى إلى 'الطهارة' و 'الاستنارة' و 'الكجال'<. ويرى 
غيره أن العاد يعنى 'الاستنارة'.؛ ومن الواح أن ذلك لا يناقض المنظور السابق إذ إن 


1 


وناك الرسالة كمي يعدا" حديدًا وكفاءة تامة بعهود 'المجامع 
الإنجيلية' التى تعنى فى الوقت ذاته مونًا وميلادًا جديدّاءه وتصحبها 
فى الواقع طقوس جنازية رعزية فتكريس الراهب هو نوع من 
الجناز". فبالفقر ينقطع الإنسان عن الدنيا»؛ وبالعفة ينتقطع عن 
امجتمعها وبالطاعة ينقطع عن ةا 

0 
وتتعلق المسيحية بكاملها بهذه الكلمة»؛ المسبح هو الرب ٠‏ ا أنها على 
مستوئى السر المقدس» اكيز بجحسدة وار دمه"ن ثم إن هناك صلة 
بين القربان والأسوارية الاسية عن أن امسن "عاضر نحقا؟ فى 
اسمه أى إنه "هو ؟ اسعه. 
والقربان بمعنى ما هو وسيلة اللطف الربانى 'المر كدية' فى المسيحيةا 
ويعبر بالضرورة عن خصائص التراث المسيج» وذلك بتذكره لا 
بسر المسيح عليه السلام بما هو سب ولكن بتطبيقه المزدوج على 
صور التربية الروحية جميعا هى 'استنارة' بطبيعتهاء؟ تعمل على 'محو الخطيئة الأولى ' وتفتح 
الطريق إلى 'النور' الذى كان فى الإنسان فى جنة عدن. 
٠‏ هذه الشعائر الجنازية تذكنا بالمحرقة الرهزية فى الحندىه والتى :دشن عرتبة 
السانيازى. 
١‏ إن الرجل المتزوج يمكن أن يكون عفيفا 'فى الروح وفى الحق'ا ويصدق القول 
نفسه على الفقر والطاعةنا يا يغبت فى حالة القديس لويس وغيره من الملوك القانونيين. 
والتحفظ الذى تعبر عنه عبارة 'فى الروح وفى الحق' أو فى مقولة القديس بولس «لآن 
الحرف يقتل ولكن الروح يحبى» لها أهمية ككرى فى المنظور المسيجىن إلا أنها أيضا تحتوى 
على 'سيف ذى حدين' بتقدير ربالى. 
٠‏ ويمثل جسد المسيح أو خبز القربان عند كليمنت السكخدرى الحياة فى الإيمانءا 
وبمثل الدم أو النبيذ التأمل والعرفان. 


1. 


الأسرار الكثرى والصغرى؛ فالنبيذ يناظر الأولى والكبز يناظر 
الثانية.؛ ويتبين ذلك فى الطبائع المتناظرة للعناصر المقدسةه كا أنه 
بظهر فى الحقائق الرعزية التى تتبعهاءه وهى أن معجزة الخيز *كية' 
بمعنى أن المسيح عليه السلام قد ضاعف ما كان موجودًا سلفاء؛ فى 
حين أن معجزة الخر 'كفية'»ا لأن المسيح أضئ على الماء خصائص 
لم تكن فيهءا وهى خصائص الخر. أو أن جسد المخلص المصلوب 
كان لا بد أن يطعن حتى يسيل منه الدمء والدم إذن يمثل الجانب 
الباطى من القداء؟ وهو رعن يتأكل بسيولة الدماءن أى 'لاشكليتهانا 
فى حين أن الجسد 'شك ى '.ا وكان لا بد أن يُطعن حسما يرى مايستر 
إيكهارت <لو أردت النواة فعليك أن تكسر القشرة» . وقد كان 
الماء الذى سال من جانب المسيح ليبرهن على وفاته جانيا سليئا 
الروح المتحواة وهو 'امحو' من هذا المنظور الذى إما أن يصحب 
كال ببجة الدم الربانى أو يسبقه فهو الموت الذى يسبق الحياة كا 
أنه البرهان الظاهر علبها. 
0 

وتتعلق المسيحية أيضًا بوصيتين علويتين بها <يتعلق الناموس كله 
والانبياء» .؛ الاولى فى العرفان وهى 2 حب الله بكلية المرء»» وتعنى 
يقظة الوعى بالذات العلية»ا والثانية ههى 2 حب الجار »»' وتعنى رؤية 
الذات العلية فما 'ليس أنا'. كا أنها تعلق بتعاليم 'الصلاة' و'الصيام' 


أنء 12610ه. 


ول 


فالصيام أولا هو الكف عن الشرء ثم ثانيا 'التفرغ للتأمل فى الله' 
هء2 متمعده فى حين أن الصلاة هى '3, الله' تستقر فى النفس 
لحقق الانتصار الذى أنجزه امخلص. و'الصلاة' تبلغ ذروتها يدوام 
ذي أمماء الله طالما تعلق الأعى 'بالذ5 ' المنطوق؛؛ والأسطورة 
الذهبية ثرية بالتعاليم القيمة وببا قصص بشهد على هذا أحدها 
عن فارس أراد أن يبجر الدنياء؛ فالنحق بطائفة السيستريان,؛ وكان 
أمياء: وم ستطع أن حفظ من كل التعاليم التى تلقاها سوى كلتق 
أسلام عليك يا ميم 12ئهل3 جه وظل بردد لنفسه بكل كانه 
هاتين الكامتين بلا انقطاع أنفا حل وأبما فعل» وبعد وفاته ازدهرت 
على قبره زنبقة جميلة.» كب على كل بتلة من بتلاتها بحروف ذهبية 
نمه عق ففتح الرهبان القبر فوجدوا أن الزنبقة قد نمت من فم 
الفارس. ولنا كلمة واحدة عن هذه القصة تتعلق بالصفات الربانية' 
لاسم العذراء ثمن يقول عيسى يقول الله.؛ ومن يقول مريم يقول 
عيسىءا فاسم ريم من الأسماء الربانية.» وهو أقربها إلى قلب 
الإسان. 

وتحى الأسطورة الذهبية أيضًا عن الجلادين الذين أعدموا القدس 
إجنائيوس الأنطاى ودهشتهم لأن القديس لم يكن عن ترديد 
اسم عيسى بلا انقطاعء؛ وقال لمم ذلا أستطيع أن أكف عن ذلك 
فهو موب على قلبى» وبعد وفاة القدس فتح الوثنيون صدره 


1 


فوجدوا اسم المسيح عليه السلام مكُوبًا عليه بحروف ذهبية"". 
عي 

والله محبةا وهو النورا وهو فداء المسيح والامه.؛ وهذا أيضا جانب 
أو امتداد للحب. وللسيح عليه السلام طبيعتانءا ربانية وإضانية» يا 
أنه يفتح طريقين طريق العرفان وطريق المحبةنا ويتضمن طريق 
الية 'الأر' فا يختلف فيه عن العرفان» فامحبة الكاملة تتطلب 
المعاناة وهى أفضل طريق يثبت بها الإنسان حبه؛ ولكها الغْن 
الذى يدفعه الإنسان مقابل “السهولة العقلية' لذلك المنظور. أما فى 
المنظور العرفانىا فير تكد كل شىء على التأمل البحت'» والاهتام 
الرئيس فيه يدور حول مجد المسيح لا بؤسه الإنسانى» كا أن هناك 
مشاركة معينة فى الطبيعة الربانية التى هى دائ مباركة وخالدة؛ ولا 


اتح الحقيقة ذاجها عن قديسة دومينيكانية هى كاثرين الراكو نيجية. وبالإضافة إلى 
قصة السلام المريمى واسم المسيح» لا بد أن نذكر التسبيح المزدوج 'عيسى - مل' 
الذق عفوى عل يعقين أسرارين. ثم هناك أيضا دمدنعاك منونررن0 وهو اختصار 'للصلاة 
العيسوية' فى الكئيسة الشرقية,؛ ومن المعروف أن عل صلاة التسبيح قد انتقل إلى الغرب على 
يد كاسيان الذى يبدو أنه كان وسيط العناية الربانية بين أعظم فرعين للروحانية المسيحية»ا 
وقد كان فى زمنه ممثلا للتراث الأسرارى بما هو. ويستخدمون فى الكيسة اليونانية 
والسلافية مسبحة من العقد كأحد عناصر الزى فى النظامين الأصغر والأكر وتخلع على 
الراهب أو الراهبة فى طقس التكريس» ويمسك بها رئيس الدير فى يده اليسرى ويقدمها 
إلى الراهب قائلا «خذ يا أخى سيف الروح الذى هو كلمة الربء؛ ى تصلى لعيسى المسيح 
بلا انقطاعن فلا بد أن تذكر اسم السيد الرب فى عقاك وبقلبك ولسانك قائلا مولاى 
عيسى المسيح يابن اللههه ار حمنى أنا امخاطى». و نجل فى طبقة الأفكار ذاتها أن 'فعل الحب' 
هو صلاة القلب الدائمة التى تجلت فى زمننا هذا على الأخت كو سو لاتا من تستونا. راجع 
عيسى المسيح يناشد العالمء' جمعية القدريس بولس'' نيويورك. 1306. 
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تُفرض المعاناة فيه بالطريقة نفسها فهى من حيث البدأ لا تزيد عن 
الضرورات العامة فى الزهد مثل الصيام.ا وهو أشبه بانفصال لا 
شخصى تفوق أهميته الإرادة الشخصية فى التضحية. وتتأرح كل 
الروحانية المسيحية بين هذين القطبين»' ذلك رغم أن جانب المحبة 
والمعاناة يفوق كْيكَا جانب العرفان والتأمل لأسباب واضحة. 
إن سؤال 'ما هو الله؟ ' أو 'من هو أنا؟ ' يغلب فى نفس العرفانى عن 
التساؤل 'ماذا يريد الله منى؟ ' أو 'ماذا علِمَ أن أفعل؟ '.' ذلك بالرغم 
من أن تاك الأسئلة ليست بلا لزوم فالإنسان هو الإنسان. فالعرفانى 
الذى برى الله 'فى كل مكان وفى لامكان' لا ينطلق من بدائل من 
خارج ذاته بالرغم من أنه لا ستطيع تجنب تلك البدائل تاماه ولكن 
ما همه قبل كل شىء هو أن العالم كله منسوج من الصفات ذاتهانا 
ويطرح الإشكاليات الوجودية ذاتما فى التباعد والتقارب. 

0 
والإصرار فى المناخ المسيجى على فضيلة التواضعءا أو بالأضرى 
الطريقة التى يطرح بها ذلك الإصرار أو تمارس بها تلك الفضيلة 
تفرض علينا أن نعود إلى موضوعهاا الذى يقيز بجانبين أخلاق 
وأسرارس”, 


ويمثل الإنجيل للتواضع بصورتين إحداهما غسل أقدام الحواريينء 


لقد طرحنا هذا الموضوع سلفا فى كابنا منظور روحى وواقع إنسانى ترجمة تراث 


واحد. 


ذل 


والأخرى صيحة الحجران على الصليب. والتواضع الأول هو المحوءا 
وذلك حين نرى فى أنفسنا ميزة سواء كما مصيبين أم مخطئين» فلا 
بد أن نعزوها أولا إلى الله سبحانه؛ وثائا أن ثرى فى أنفسنا حدود 
كاك لليقة أو الغيوي الى كذ عطليا» وشين ترق الاح عيوكا 
فلا بد من أن نحاول أن نجد جانب مسئوليتنا عنها فى أنفسناءا ثم 
أن غاول أن تكدق المؤات: الى فد تعوضها فى الاعن: ولكن 
بافتراض أن ا حقيقة فى متناولنا وهو أمى يفوق قيمة أى أى آخريا 
فالتسليم بالحقيقة هو أفضل الطرق للتواضع» والفضيلة خير لأمما 
حقيقة»ا وليس العكس. وقد اتضع المسيح بنفسه فى غسل أقدام 
تلامذته بيغا كان هو المعلر.؛ ولكن دون أن يفترى على نفسه فم 
يقل (إننى أسوأ متك.» يا ولم يقدم مثالا أو فضيلة تتعارض مع الحق 
والاء#, 

والصورة الثانية التواضع الأعظم هى ف الموت الروحى و'فقدان 
الحياة' فى الرب ومحو الأنا مع وهو ما كان فى منظور القديسين 
حيها وصفوا أنفسهم 'بأخطى الخطاة'ن ولو أن لذلك التعبير معنى 


م ضرب المسيح أمثلة أخرى على التواضع مثل قوله إنه جاء ليخدم لا لخدم أو 
النقاء والبساطة لا التحدى والمكابرة. ولنتذ؟ أيضا المثل الذى ضربه عن الغرف العليا فى 
الولائم.؛ فيقول القديس توما الأكوينى (إن التواضع لا يتطلب خضوع ما هو ربانى فينا 
إلى ما هو ربانى فى الآخرين»ا ولا أن نخضع ما هو إنسانى فينا لما هو إنسانى فى الآخرين»٠‏ 
ناهيك عن إخضاع ما هو ربانى لما هو إنسافىءا ولكن يبت هناك سؤال قد يكون حرجا 
ولكله ليس مستحيلا عن ماهية التعريف الحقيق للأمور. 


فهو يتعلق بالأنا بما هى. وبما أن كل الخطايا نابعة منها وبدونها لا 
كرن خطنة فاطق أن الذنا حى ”الأكثر وضاعة ”مين يعرف 
المتأمل على أناه' كبد| للتفرد. فإنه يكشف فى نفسه جذور كل 
مبادئ الشرء' يا لو كان قد تقمص ف ذاته كل نقائص البشرءه مثلها 
فعل السيد المسيح حتى يذيبها فى نفسه فى نور الله وفى محرقة امحبة. 
وقد كانت 'مراتب التواضع' عند القديس بندكت أو القديس برنار 
م احل فى محو 'الأنا' صحبتها سلوكيات رمزية ومجاهدات تعمل على 
تحويل النفس ومفتاح هذه الحكمة أن المسيح عليه السلام قد أهين 
على الصليب بربط ذاته بظلام الأنا الإنسانية وليس” بأنا' صفتها 
كذا أو كذاء؟ وشعر بأنه شر لا لأنه عيسى بل لأنه الإنسان بما هو 
وكان عليه أن يكف عن أن يكون عيسى حتى يذوق كل العسر 
وكل الانفصال عن الرب وكل الأنا الصرف التِى كانت هى حال 
البقرطى اللعدة. 

ولا يعنى تجزنا عن تحديد موقعنا على سل المخطاة أننا لسنا على يقين 
من 'فسادنا' لا 'كانوات' بشكل عام لخسب ولكن "كنا' محددة 
وخاصةه فاعتقاد المرء بأنه 'فاسد' جرد أن له ”أنا' سوف يكون من 
7 كان قول المسيح عليه السلام دلاذا تدعونى صالا؟ ليس أحد صالحا إلا واحد 
وهو الله» من باب التواضع الأعظم الذى نطرحه هناءا وهو على شاكلة المثل الأذى ضربه 
المسيح عن الأطفالا ولو كان من اللازم أن تأخذ بحرفية قناعة القديسين بأنهم 'أخطى 
الخطاة' فلا يمكن تفسير كيف أنهم قالوا بالشر عن زنديق أو آخرءا ثم يكون من العبث أن 


نطالب الناس بالإحساس بعيوب طبائعهم فى حين انهم عاجزون عن تمييز تلك العيوب فى 
الكو 
ورة ا 


للعلا 


شأنه تفريغ التواضع من محتواه. 
والتواضع فى المسيحية مفهوم بمرجعية النمحبة.؛ وهذا هو أحد العوامل 
التى تضئ عليه خصائصه. ويقول القديس أوغسطين إن حب الله 
يحتوى على كل الفضائل». 

عع 
«النور يضىء فى الظلة والظلة لا تدركه» ورسالة المسيح عليه 
السلام ما يوحى بها الظاهر موجهة أولا إلى العنصر الانفعالى فى 
الإشانء' الذى يودى به بطبيعته.؛ وله يظل عرفائًا وحكييًا فى 
المسيح ذاتها وبناءً على ذلك تبق أيضًا فى ميتافيزيقا التثليث؛؛ ناهيك 
عن الحكمة الرمزية فى تعاليم المسيح عليه السلام. إلا أن المسيح قال 
فها يتعلق بالشكل العام وهو منظور الإرادة فى رسالته <لا يحتاج 
الأصحاء إلى طبيب بل المرضى». <...... لأنى لم آت لأدعو أبرارا 
بل خطاة إلى التوبة» متى 9 : 15-١١‏ ثم عندما يقول <لا تدينوا لكى 
لاتدانوا» متى :١‏ 7 فهو يشير إلى طبيعتنا الانفعالية وليس إلى العقل 
الملهّم.؛ والذى هو محايد بتحلى به الكاملونءا وعندما يقول المسيح إنه 
سباق اندي الأهاء والوق» فيذارة أخرى أس يخض_العقل 
الفترق؟ الذى هو وتهده صاحب اق فى الديووتة) ويعق هساواة 
المسيح عليه السلام بالعقل الأول. 
إن المنظور الإرادى الذى أشرنا إليه ثابت فى التاريم الإنجيل 
بشكل قاطعءا فنحن نرى شعمًا انفعاليًا وأسراريًا يناضل فى قبضة 
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ناموس يسحقه ويفتنه فى الوقت ذاتهءا وهو مما يصور بشكل ربانى 
صراع النفس المنفعلة التى خضعت لانفعالها مع الحق الذى هو 
غاية أحوال الإسان» فالإنجيل دا تحدث صراحة 'عمًا يحدث' 
والؤابل 1 أبكا اما هو وى عن ينمل ذلك شيك © أقار 
القباليون الذين قالوا إنهم أول من لاحظ ذلك» ولكنه أى لا يغير 
فق الطبيحة امنظورة العرن» ولاسن الأنباب الاتبانة ورافعلك 
الطبيعة: وقد أخفت البودية من ناحية أغرى ما عت المشبحة 
إلى إظهاره علنا”' وأفشى اليبود بدورهم من الناحية الأخلاقية 
ما تعلم المسيحيون إخفاءها فقد حلت جوانية امحبة عند الييود محل 
الصلف القديم بلا شك» ولكن فى شكل رياء من نوع جديد. 

ولا بد من التحسب مايل إن المنظور الإرادى بميل إلى الحفاظ على 
الأنا موه من جراء فكرة المسئولية الأخلاقية.» فى حين أن العرفان 
بميل بالعكس من ذلك إلى اختز الما إلى القوى الكونية التى تتكون 
منها تلك الأنا وتستج عنها. ثم نجد أن الناس متساوون من وجهة 
نظر الإرادة أو الانفعال ولكهم ليسو ا كذلك من وجهة نظر العقل 
الملهّم؛ فهو يضيف إلى الإسان عنصرًا من المطلق بما بتجاوز طبيعته 
الإنسانية تمامًا. أما عن السؤال الأخلاق من أنت حتى تك على 
غيرك؟ افا سؤال اول البعضن بد عو 'حكة الأفاعى” أو "ميق 
31٠‏ يقول بعض مفسرى. التوراة بأن 'عقدة اللسان؟ الى كان موسى يعاق منها كاك 


مشيفة ريانية عق لاتكن من إفقاء الأسترادي وغخاضةعاموسن سيبادن الذى كان عليه أن 
جيه لا أن فق ولكن تاك الأسرار لم تكن إلا ما أعطاه المسيح وريه 
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الأرواح' فى ضباب نفسانى يدعى المحبة»ا ويكاد ذلك يغرى المرء 
على أن يجيب الله تعالى على كل حالة من حالات الك المعصومنا 
إذ إن الذكاء الملهم بوصفه 'مطلقٌ نسبيًا' لا يلتزم بسلطان الفضيلة 
وبالتالى تتعدى حقوقه حقوق الإشان بوصفه كائنًا انفعالًا ونفسًا 
معرضة للخطإنا والله سبحانه فىكل حقيقة. ويجوز القول بأن المرء لا 
يمكن أن يكون قاضيًا وخصًّ طالما كانت الأنوية عاملا على تحديد 
العقل الملهّم أو إظلامه ذلك أنها تتعسف فى تحديد الذكاء بشكل 
مبدثى فها يتعلق بالعرضيات! لتؤكد أن الإضسان ليس له الحق فى 
الحم يا يدعى بعض الأخلاقيين»؛ وهو يرق إلى القول بأن الإنسان 
لا ذكاء له.؛ وأنه لا برزيد عن رغبة أو انفعال» وأنه لا يشبه الله جل 
جلاله فى شىء. 

إن الحقوق المقدسة للعقل الملهم تجى فى حقيقة أن المسيحيين لم 
ستطيعوا الاستغناء عن حكمة أفلاطون.؛ ووجد اللاتينيون 
احتياجًا للرجوع إلى الأرسطية,؛ وكا لو كانوا قد اعترفوا أن الدين 
دنوناء: بما هو لا يستطيع القيام فون حك رهد ادق به ينظوو. 
قصرى لحب إلى الوقوع فى الخزى”' ولكن إذا كانت المعرفة 
تشكل احتياجًا عميقًا فى الروح الإضانية فهى بموجب ذلك تُعد 


4 إن الميل القديم إلى اختزال الحكمة دناوه؛ إلى الفلسفة بر(ممءهانامن والذى أدى إلى 
فن غايته الفنء؛ وإلى معرفة زائفة بلا حبء' قد أدى فى المسيحية إلى هيمنة وجهة النظر 
الغيضة كاه تاهب عن متظوى اللكلة هو النضر الذى يتغدى التعلاية اليسيطية رضفل 
من المعرفة أرورا قبالاًي+ هذا الرأى لا يصع اناك يد خل طول اط 
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أيضًا طريمًا إلى الله عز وجل. 

وى نعود إلى فكرتنا السابقة يمكن أن نعبر عنما أيضًا كي يلىء' إن 
امحبة على عكس العرفان نادرًا ما تعطى لنفسها الحق فى الحم على 
آخرءا فهى تحمل كل شىءا وتعذ ر كل شىءا على الأقل فى النطاق 
الذى تكون فعالة فى إطاره.؛ وهو نطاق تختلف حدوهه تبعًا الطبائع 
الفردية.؛ وبصبح من الفردية الإرادية 'تديئًا زائقًا'*" بدافع المحبة. 
وإذا كان العرفان بطبيعته بميز بالضرورة بين الأرواح والقيم على 
كل المستويات فذلك لأن وجهة نظره ليست شخصية» فالفوارق فيه 
بين “أنا' و*الآخر' والتحبزات الغامضة المتناقضة المبنية على ذلك 
تققد معاهاء ولك يعمد خطيق البدا عل الخدداف القروفة 
علينا بطبيعة الأمور وبأنفسنا. 

فامحبة بالنسبة إلى جارنا عندما تكون فعلا قائما على الوعى المباشر 
وليست مجرد انفعال أخلاق تعنى أن نرى أنفسنا فى الغير والغير فى 
أشياة ولأ ين أن 1نقع الموة الى :قصل الأناعن الغين بح ,أي 


9 الصدق الذى تعلو أهميته على التخمينات الأخلاقية يعنى باختصار استخدام 
المنطق.ه أى القول بأنه لا يجب أن يعلو على الحق شىءء؛ ولا يصح السقوط فى الخط| 
التكسى بالامان يأن المرء لي يكون ايد عليه الاثين أحذاعل خط أو عل صواب»فلة 
يصح خنق القييز من أجل الحيادء إذ إن الموضوعية ليست غفران الخطإ ولعن الصوابا 
ولكثها رؤية الأمور على حقيقتها.ه سواء أكان ذلك يرضينا أم غير ذلك لذا كان علينا 
أن تحلى بحاسة التناسب وحاسة تمييز ظلال المعانى. وسيكون من العبث ذ5 أمور بدائية 
بهذه الدرجة ما لم نلق تلك الفضيلة الزائفة التى تشوه رؤية الحقائق م نكل ناحيةا ولككه قد 
يستطيع الاستغناء عن وساوسها لو أدرك قيمة التواضع أمام الله سبحانه وفاعليته. 
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الصدع بين السماء والأرض. 
7 

وقول الادس توما إنة لبس عن طببعة الآرادة اخخرة أن تان الشرنيا 
إلا أن هذا الاحتال يقوم على حرية الفعل التى ترتبط با مخلوق غير 
المعصوما وهكذا ترتبط الإرادة بالحرية»' فالطبيب النفسى يضق 
على الإرادة عنصرًا فيا ويجعلها تشارك الذكاء. والإرادة لا 
كفل عن أن كوت إرادة باحنايها الشرية وكيا كفن أساما عرد 
الحرية.؛ وكذلك يتعطل العقل الملهّم وفى الحالة الأولى تصبح ملكة 
حركة وقوة انفعالء؛ فالحيوانات أيضًا لما إرادة. وفى الخالة الثانية 
تصبح كريكا للتمييز السكوق بطبيعنه. ويمكن أن نضييق أن الذكاء 
لا يكف بدوره عن أن يكون ذكاءً عندما يقع فى الخطيئة»' ولكن 
العلاقة فى هذه الخالة أقل مباشرة عنها فى حالة الإرادة. فالروح 
القدس أى الإرادة وامحبة 'توكل' سلطانها إلى الابن أى العقل 
الملهّم والمعرفة وليس العكس. 

والذهي اموي ارد أن الخو الأخلاقة من شاما أن قاد 
إلى المعرفة الميتافيزيقية» ولكمها تعلدنا أن اقتلاع الأهواء يطلق القوة 
التأملية الكامنة فى أعماق طبيعتنا المتدينة.ه وهذه القوة التأملية بمثابة 
ناقذة لآ بد أن بدخل مهنا الور الرياى.؟ سواء أكان عل شكل 
العدالة أم على شكل ال رحمة.ه وهذه العملية الخيميائية فى العرفان 
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دا ما ترافقها مفاهيم صحميحة وحالات وعى مناسبة'". وأولوية 
المحبة فى ضوء هذا المفهوم لا تتعارض مع منظور الحكمة لكمها تلق 
الضوء على جانبها الفعال!". 
0 

والأخلاقية التى تقدم الخد الآخرء؛ وفى الحدود التى يمكن الحديث 
فيها عن الأخلاقية» لا تعنى اطمئنانًا غير معتاد لعدوٌّ»؛ ولكها تعنى 
لامبالاة تامة بقيود هذا العالمء؛ أو بشكل أدق رفض المرء أن يقع فى 
شباك اسداقة المفرغة للسبيبة الأرضيةنة فن ريرغب أن يكون مضا عل 
المستوى الشخصى بأى تمن يفقد سكينته ويبتعد عن 'الأعس الوحيد 


003 تكون المعرفة حينئذ 'تقديسية' وليست قاصرة على إرضاء احتياجات منطقيةا وتتفق 
تماما مع نظرية القديس بولس ف امحبة.ه وليست قوة هذه المعرفة فى الغرور ولكها فى 
النقاء؛ فالعرفان يجعل من المعرفة أعى| فعالا وأنطولوجيّا ومعيشًا. وبعيدا عن العرفان لا 
تصبح المسألة فى اقتلاع الأهواءء؛ ولكن مجرد توجيبها نحو السماء. 

لل إن نظريق المعرفة الأوغسطينية والأفلاطونية ما زالتا على اتفاق تام مع العرفانءا فى 
حين أن الحسية التوماوية والأرسطية تتفقان مع أطروحة طريق الحب بالمعنى الخصوص 
للبباكثية.؛ وذلك دون أن تكونا ا ولكن ذلك التحفظ لا ينطبق على 
التوماوية بأكلهاء؛ والتى تعتنق فى كير من جوانبها الحق دون تخصيص ويازم هنا أن 
رشن اراء الى يمقدوة أن الوسارية مها كل ما تمدق غيل ادكه الندية أن يكون 
لما قيمة فعالة إلا لو ”أعدنا نحن خلقها فى أنفسنا'.؛ و*نحن' هنا 7 تعنى 'ناس هذا الزمان' 
وأن القديس توما لو كان قد قرأ كانط وديكارت فلاسفة القرن التاسع عشر والعشرين 
لكان قد عبر عن نفسه بشكل عنتلف. والحق أنه كان سيتعين عليه أن يدحض ألف خط 
أو يزيد. فلو أن قولا قدي كان قول حق فلا مناص من قبوله؛ وإذا كان قول باطل فلا 
مجال للاهتام بها ولكن أن يريد المرء أن 'يعيد التفكير' فيه من خلال أستار من الأباطيل 
والانطباعات الحديثة التى لا تمت إليه بصلة فإن أية محاولة من هذا القبيل تبرهن على مدى 
فقدان الإحساس السرمدى باحق اللازمنى وانخطاطه. 
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الذى يحتاج إليه'.؛ فأحوال هذا العالم لا تر معها إلا الاضطراباتا 
وهى بدورها تلق بالمرء بعيدًا عن الربء إلا أن السلام كأاى سلوك 
روحى بمكن أن يفصل ذاته عن النشاط الخارجى خْتى الغضب 
المقدس هادئ فى باطنه.؛ وعندما يكون تنفيذ الح واجيًا محنومًا لا 
بمكن اجتنابه فهو مقدر بمصالح عالية لا شخصية»؛ وهو أمى يتوافق 
اما مع العقل المتحرر من الانفعال والغل. والمسيح عليه السلام 
يصارع الأهواء والمصالح الشخصية ولكن ليس أداء الواجبات 
ذات الصبغة اجمعية» وبتعبير آخرءا فهو يعارض المصالح الشخصية 
حين تكون نابعة عن الحوى أو حين تضر بمصالح الغير»ا ويدين الكره 
حتى لو كان فى خدمة مصالح أعلى. 

إن 'عدم العنف' الذى يدعو إليه الإنجيل رمن إلى العقل المشتغل 
بما هو موجود وخالد وليس بما هو 'حادث' وعرضى بل ويجعله 
فعالاً. والإضسان يُضَيْعْ وفنا مديدًا وجهدًا جهيدًا فى التعجب من 
ظلم الناس وعما يفترض من عثرات المقاديرا وسواء أكان ما فى 
الدنيا ظلي من الإنسان الإنسان أم عقابًا ربايًا فالعالم هو ما هويا 
تيار جارف من 'الصور' أو هو 'ملة الكون الدوارة' التى تتبع 
طريقها سب مطمئنة إلى طبيعتها. والناس لا يستطيعون أن يكونوا 
يد عندما برون أنهم مجرد مكونات ذلك التيار»ا ولا مناص من 
أن يتبدى الانفصال عن التيار والعمل على نقيض الوقائع بما تمثلها 
من عبودية أهمً! من قبيل الجنون فى عين العالم.؛ ولك فى الحقيقة تبن 


لياع 


لوجهة نظر الأبدية فى الحياة الدنيا. وتبنى وجهة النظر هذه يعنى 
أن يرى المرء نفسه من بعد شاسع فيرى أننا نشكل بأنفسنا جنءً 
ما يسمى عالم الطلنا وهذا سبب إضافى للحفاظ على اللامبالاة فى 
وسط عام يجأر بالصراعات الإنسانية. والقديس هو الذى يبدو 
كأنه قد مات ثم عاد إلى الحياة بعد أن كن عن أن يكون 'ذاته' 
بالمعنى الارضى؟' وليس عنده نوايا للعودة إلى ذلك الحم الوهمى' 
ولكله يحافظ على نفسه فى نوع من اليقظة لا تستطيع هذه الدنيا أن 
تفهمه بضيقها وشوائبها. 

والحب النتى ليس من هذا العالم فهو من أصل سماوى وغايته الله 
سبحانهءا وهو يعيش فى ذاته؛ ولكن فى شعاع من نور الله سبحانه»ا 
وذلك هو السبي ق أن الحبة ولا تطلب ما لنشسهاء ولا تدده ولا 
نظن السوءءه ولا تفرح بالثم بل تفرح باالحق.'او تحتمل كل شىعنا 
وتصدق كل شىءل' وترجو كل شىءعلا وتصبر على كل شىء» 
الرسالة الأولى إلى أهل كو ريشوس *1: 0 -/. 
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الات الحتادى عَشَّر 


2 


أَسْرَارٌ المسبح وَالْعَذْوَاءِ عَليَا السّلاء 


الدسنار الريه ييا تح يفن الشينةه بايا فا وك لاسر ان هيو 
التجسدء وثائيها هو الخلاص. 

وحين صارت الكلبة جسدًا فقد صلبت بعنى ماء' فكذلك الإنسان 
فى عودته إلى الرب لا بد أن يشارك فى السرّين كليواء' فالأنا مُصلب 
بالنسبة إلى العالمنا ولكن لطف الخلاص الربانى بتجسد فى القلبء' 
فالقداسة هى ميلاد المسيح عليه السلام وحياته فينا. 

وسر التجسد له جانبان العالم فى جانب والوعاء الإضانى فى 
جانب آخرء؛ أى المسيح والأم العذراء عليه| السلام. ولى نستطيع 
أن نتفهم هذا السر فلا بد أن تكون النفس كالعذراء» فيا أن صورة 
الشمس لا تنعكس ف المياه إلا حين تهدأ فكذلك النفس لا تستطيع 
استقبال المسيح إلا فى نقاء عذرى وفى حال البساطة الأولى لا فى 
حال الخطيئة التى ما هى إلا هياج وخلل. 

ونحن لا نقصد 'بالسر' أممًا ينبو عن الفهم من حيث المبدأنا ما ل 
يكن ذلك على المستوى الجدلى البحت؛ ولكنا نعنى أمءًا ينفتح على 
اللانهانى»؛ أو ما يمكن تصوره فى هذا السياق؛ حتى إن المفهومية 
تصبح لا نهائية ولا يمكن للإنسان تصورهاء' فالسر داء 'شىء من 


عند الأرب'. 


صذ نط 62ء3لعصطعط ,مصتاءءة كتتصتصده ,مصعام متمعع دتعمللة عحط 


5 5 : 500 زلا 
5 ,نا تأأعطع7 وتاأء نا كتاأء1لعطعط غك ,ونا ط تع 1[تامط. 


إن مرب عليها السلام هى النقاءنا واجمال» والخيرءا وهى تواضع 
الجوهر الكونى؛ والانعكاس الإضسانى لذلك الجوهر هو النفس فى 
حال اللطف الربانى. يا أن النفس فى حال لطف المعمودية تناظر 
ميم العذراءء' وبركة العذراء تحل على الذى يطهر روحه للربا 
وهذه الطهارة المريمية هى الشرط؛ لا لقبول الشعائر سب ولكن 
التحقق الروحى بالحضور الحقيق للكامة أيضا. وتعبر الروح فى كلمة 
»نظ عن فكرة العمل وفق كال الجوهرها فإنها تتسق معها فى رجاما 
معونة ميم العذراء التى هى تجسيد للكال. 

وكلمة ددعام مقهك تعنى الجوهر الاولانى من واقع طهارته 
وصلاحه وجماله متلدًا بالحضور الربانى.؟ وهو طاهر لأنه لا يحوى 
شين غير الربنا وصالح لأنه يعوض كل أنواع خلل التوازن فى 
الكونا فهو كل وهو اذلك توازن' وهو جميل لأنه مستسل نمام 
إلشيئة الربانية. وهكذا تصبح النفس انعكامًا للجوهر فى الكون 
الأصغر الذى فسد بالسقوط ولا بد أن يضير طاهًا وجميلا مرة 


ِل إن دعاء المسبحة لو فهم على وجهه الصحيح قديم قدم الكئيسة ذاتهاءه وهو صلاة 
التكرس التى تناسب المسيحيين؟ وهو يحبى روح المسيحية ويصونهاءا وحداثة اسمه يمكن 
أن يثير حنق الذين لا يعرفون حقيقة معناهءا والقديس دومينيك الذى يُطن أنه كاتب هذه 
الصلاة لينين إلا من استعادها عتثةهده] نال دمناه© 1 50114 1.2 كاب لمؤلف دو مينيكانى مجهول من 


بدايات القرن الثامن عشر. 


كا 
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اخرى. 

وكامتا تصدهء: كناصتصده< تعنيان أن هذا الجوهر المتلع بالحضور 
الربانى على المستوى الأنطولوجى والوجودى بطبيعته ذاتهانا هو 
أيمًا دائم الاتصال بالكلية بما هى فإذا كانت همعام 8ه تعنى 
فيض السر الربانى فى الجوهرا فإن تصتءء؛ وتاصنصو2 تعنى أن 
الرب فى تعاليه قبل الكونى ,تجلى للجوهر مثل العين المتلئة بالنتور حين 
ترى الشمسه فالنفس المشبعة بالبركة الربانية سوف ترى الرب. 
وتعنى كناطتكتلتتصه صذ نط واءت4عدوط أن الجوهر الكل سب هو 
الكامل بين كل الجواهرء؛ وهو بكليته فى حضن البركة الربانية» 
وتنهل منهكل الجواهر فى رأب صدع التوازنء؛ كذلك تنهل منه كل 
الأنفس الساقطة من النفس الأولانية سقوطهاء؛ وتستعيد النفس 
فى حال البركة والنقاء والصلاح واجال الكال الأولانى فتصبح 
'مباركة' بي نكل الجواهر. 

وتعنى ذختت كتتعصء” كتعاط كتنعتلعمءط عه أن ذلك الذى هو 
مصناءء؛ 5تاصتصرو<آا يصبح فى التجلى كتاءعل بثنام كتتعمعم كتاطعنتانا 
أى إن الكلمة التى تتواصل دومًا مع الجوهر العذرى لخلق بأجمعه 
سوف تظهر كُمرة ونتيجة وليس ككذر وسبب. ثم إن النفس 
الطائعة للرب بنقائما وصلاحها وجمالما تبدو م لو كانت رحما 
للرب.؛ والذى سوف يحولا ما حول المسيح جسده إلى كيسة» 
النى جاهدت وعانت حتى انتصرت. ولكن فى الحقيقة إن الكلة لا 


بلدا 


تولد فى الجوهر؛ فالكامة خالدة ولكن الجوهر هو الذى يذوب فى 
الكلمة.ه وحيغا يبدو أن الرب يحيا فى النفس فا حق أن النفس هى 
التى تذوب فى الربء فكلمة 635ء41ءمءط تعنى الكلمة التى تجسدت'ا 
ولكن الظواهر توحى أنها تجسد كوهر وكفس»ء وتكون مباركة 
لأنبا تظهر لا من جهة تعاليباءا وهو أ سوف يجعل من الجوهر 
أعءَا غير حقيقء؛ ولكن من جهة ظهورها بالتجسد 5تنءددة. 

وكلمة 5ناءء[ تعنى الكمة التى تحدد الجوهر» وتتجلى بهء ومن ناحية 
الكون الأصغر فالكامة هى التى تُجلى ذاتها فى الكون الأكر كروح 
الربء وفى الكون الأصغر هى الحضور الحقيق الذى يبرهن على 
ذاته فى عم ير النفسلا وتشع إلى خارجها كى تح ولا وتتشربها فى 
الدباية”, 

ا 

والكالات العذرية هى النقاء والجال والصلاح والتواضع» وهذه 
هى الصفات التى يتعين على النفس التى تسعى إلى الرب أن تحققها. 
والنقاء هو خلو النفس من أية شهوة»ا وكل حركة طبيعية فى النفس 
تقدر بحسب نوعيتها الانفعالية والشهوية والإغرائية.»؛ وهذه 
اضيا باردة وصلية وشقافة مدل المأمن ووه اتقاريه انلا لضن نمق 
كل ماك 


011 لا يجب أن نأخذ التعبير بحرفيته وكذلك كل التعبيرات المرتبطة بالاتحاد فها يلا 
والمهم هنا هو "ار بوبية' أي كان المعنى الذى يعزوه المرء إلى ذلك الاصطلاح. 
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أما عن الجال.» هال العذراء يعبر عن السلام الربانى.؛ وهو فى 
توازن تام مع إمكاناته حيث يتعرف الجوهر على جمال ذاته. وتبجر 
النف سكل ما يبددها فى خضم ذلك اجمال لتستكين إلى كالما الجوهرى 
الأولاق الأنطولويق. لقد 55 8 آننًا أن النشسن لأ بد أن تكوث مفل 
صفحة الماء الساكن' وكل حركة طبيعية النفس سوف تكون بمثابة 
اضطراب وتبديد لتلك السكينة وتشووٍ وفبج لما. 

والصلاح؛ أى رحمة الجوهر الكونى,؛ هو أن العذراء تمثل نبعًا لا 
ينفد من الاتزان والصلاح والشفاء واستيعاب الشر وجلاء الخيري 
فهى الأمومة لكل الكائنات التى تتوجه إلى معونتها. والنفس كذلك 
لا بد أن تتحول بحبها عن الأنا المتصلبة إلى الجار والخليقة بأجمعهاء 
كا لو أن القايز بين الأنا والآخى قد اتى والأنا تصبح الآخر 
والآخى يصبح الأناء فالقايز الانفعالى بين أنا وأنت هو حالة من 
الموت تناظر القايز بين النفس والرب. 

والتواضع كامن فى أن العذراء بالرغم من قداستها تظل امرأة لا 
تطمح فى أى دور آخرها فالنفس المتواضعة واعية بمرتبتها وتحو 
ذاتها أمام ما يعلوهاءه وهكذا بقيت المادة الأولانية مسق متمخدلة 
فى الكون على حالما العذرى»؛ ولا تطمح أن تغتصب لنفسها تعالى 
المجداء 

إن أسرار ميم فى البهجة والحزن والمجد هى جانبا الحقيقة الكونية 
من ناحية والحياة الأسرارية من ناحية أخرى. 


ل 


والنفس التى تقدست هى عذراء وزوجة وأم مثل ميم ومثل 
الجوهر الكونى. 
د 

وتتجلى طبيعة المسيح عليه السلام فى أربعة أسرار هى التجسد والنحبة 
والقذاء والربوبيةة وغل الشى الإشاية أن. تقارك :ىق هذه 
الأمران ضور عفافة 

فنى التجسد الذى يتجلى كبد! فى كل فعل ربانى مثل الخلق أو يتجلى 
فى المخلوقات كرهان على الرب مثل المتون المقدسة. فهو بتجل فى 
النفس بمولد الرب فينا بالبركة واللطف الربانى» ويتجى أيضًا فى 
الغنوص الذى يحول الإنسان ويمنحه الخلاص» كا أن الفعل الربانى 
فى صلاة القلب يتجسد فى النفس قوة لا منظورة فالمسيح يأتى إلى 
العالم كترهان ربانى نق كا يأتى إلى النفس بقوة البرق من سيف 
مسلول تبدو فى ضيائه كل الصور الطبيعية للنفس سلبية أو راضية 
عن العالمء؟ وتؤدى إلى نسيان الرب بالضعف والإهمال. والتجسد 
فى النفس هو الانتصار الذى يتجدد دومًا فى حضور المعجزة الربانية. 
أماعن اغية ذااربي غية» وهر عخياة زافق وغل حكني خيد الشين 
فى حالة موات»؛ تضارع اجر فى تم ركد ها حول ذاتهاء' وتشبه الرمال 
فى خستها وعقمها وتحولما. ولا بد للقلب المتحجر من أن يلينء» 
ولا بد أن تتحول اللامبالاة بالرب إلى حمية فى الربءا وحيئئذ لن 
يبالى بالأنا ولا بالعالم. ونعمة الدموع هى إحدى تجليات ذلك اللين»ا 
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والسكر الروحى تجل اخر. 

وأما الفداء على الصليب فقد كان أوج ا محو فى حال الحجر بين 
السماء والأرض وهكذا لا بد للأنا من أن يعحّى فى فراغ تامءا أمام 
حقيقة الرب المعصومة. 

والربانية تناظر النقاء الروجى فى النفس» أى التوحد الدائم مع 
الرب,؛ وهى ذ الرب الذى يجب أن يكون عي كاننا.ء ويحل 
محل أنانا الوهمية التى تشتت فى مظاهر الدنيا الفانية.؛ فالإنسان يصبح 
ذاته فقط فها وراء ذاتهء؛ وفى الا تحاد العميق الذى لا تطوله الكلمات. 

د 

إن صلاة السيد المسيح عليه السلام هى أعظم الصلوات إذ إن 
المسيح هو قائلهاءه ولذلك كانت هى دعاء المسبحة الأول ولكن 
صلاة السلام لمريم تحتوى على اسم المسيح مطابمًا ل حوية المسيح ذاته 
هو أَكْر من مجرد صلاة فهو المعلم.؛ ولذلك كانت صلاة مريم التى 
تحتوى على اسم المسيح أكْر من مجرد صلاة»' ولذلك كانت قراءات 
صلاة مريم أكْر تواتًا من صلاة الأب وكانت تتضمن إلى جانب 
اسم الرب جوهر دعاء المسبحة ذاته.' وما ذ ناه لتونا يرق إلى 
القول بأ حلذة 'العد؟ اليد يناظر 'الأسرار الصغرض و 
بأن تلك الصلوات تتعلق بتحقق الخالة الأولانية أو جنة عدن أو 
بالأحرى اكمال الحياة الإسانية.» فى حين أن اسم الرب يتعلق 
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'بالأسرار الكرى' وغايتها النهائية فها وراءكل الحالات الفردية. 
ومن وجهة نظر الكون الأصغر كا رأينا فإن 'العذراء' هى 'اللطف 
الربانى المقدس' والمؤهل تلتق 'الحضور الحقيق 'نا و'عيسى' هو 
البذرة الربانية وهو 'الحضور الحقيق'“ الذى لا بد أن يحول النفس 
ليجعلها كلية ى يوحدها بالأبدىء؛ ومريم مثل 'زهرة اللوتس' هى 
'السطح الأفقق'ا وعيسى هو 'الجوهرة''" والمرك.» كم أنه من 
وجهة النظر الحرية 'رأسى'» فعيسى هو الرب فى داخلناء وهو 
الذى بتخالنا ويعمل على تحو لنا. 

ومن بين تسبيحات التأمل بالمسبحة نجد 'أسرار الفرح" التى تتعلق 
بوجهة النظر المطروحة هناءا م تتعلق بتسبيحات الذكر 'بالحضور 
الحقيى؟ الرباق ق الأشان أما "أسراى اطون' فين تصني 'السعة 
امخلص' للرب فى الإنسانء وهو التدنى المحتوم 'للحضور الحق' فى 
محدودية الإنسان» وأخيرًا 'أسرار المجد' التى تتعلق بانتصار الربانى 
على الإسانى وتحرّر النفس بالروح. 


3 نشير هنا إلى الصيغة البوذية الشهيرة متتاطا عتقهم تصهحط حسط0 وتعقى حر فًا «طوبى 
لجوهرة فى قلب زهرة اللوتس»» فهناك تشاكل يستحق الاعتبار بينها وبين صيغة 'سوع 
الباصرفق طاعتوع د[ 1ه كتاعه لأا فالمعنى الحرفى الاصلى لكلبة طنعتهع12! هو 'الزهرة'نا وصيغة 
عفدم تصهم تعق زهرة اللونس. 
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الابُ الثَانى عَسَّر 

إذا كان للتجسد معنى ”نزول' الرب إلى الأرض؛ فالمسيح عليه 
السلام مكا لخلق بكليته»؛ وهو يحتويه لأنه خلق ثان جاء ى بطهر 
وخاض الخلق الأول وهو يتولى وهو على الصليب تصوير الشر 
فى الوجود وكان من الضرورى لى يستطيع أن يتولى ذلك أن 
يصبح الرب وجودّاء؛ فالصليب فى كل أين لأن الخلق منفصل عن 
الخالق؛ والوجود يفرض نفسه ويزدهر بالفرح»' ولكن الأفراح 
تنقلب إلى خطايا طالما لم يكن الرب غايتهاء وذلك بالرغم من أن 
المسرات لما مسوغها الميتافيزيق من حيث إنها متوجهة للرب فى 
حدود طبيعتها الوجودية» ختى الخطيئة تتكسر على أقدام الصليب. 
ولكن الإنسان ليس محمبولا على الشهوات العمياء لسبء فقد تلق 
نعمة الذكاء التى .تمكن بها من معرفة الرب'١‏ فلا بد له أن يعى الغاية 
الربانية فى كل شىءل وفى الوقت ذاته عليه أن 'جمل صليبه' و 'بدير 
انفد الآخر أيه أى أن يعبر إلى ما وراء المنطق المبنى فى العالم»ا وأث 
يتعالى على مستوى سحنه البشرى» ولا بد أن يكون قائ' وربائّاء 
ولبس 6105 وأرهكاء 

والوجتوة أو "النسل؟ جانان غنا السبحرة والصلييب فالشجرة هى 
الببجة التى تمل الحية.ه والصليب هو الحزن الذى .مل الكامة التى 
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صارت جسداء والوجود عند الفاسق هو عالم الشهوات الذى 
سوغه الإسان بفلسفة الحسد» اما المختارون فالوجود عندهم هو 
عالم التجارب الذى يشع فيه اللطف الربانى والإيمان والعرفان. 
وليس عيسى هو ادم الجديد لخسب وللله الخلق الجديد» فالقديم 
هو الكلية والمحيط» والجديد هو التوحيد والمركد. 

0 
ولا نستطيع الحرب من الصليب بأكْر مما نستطيع الحرب من الوجودا 
ففى جذور كل ما يوجد صليبٌ على الدوام. والأنا هى النزوع إلى 
البعد عن الرب والصليب هو الإمساك عن ذلك النزوع. ولو كان 
الوجود هو 'شىء من الرب' فهو أيضًا 'شىء ليس من الرب'»ا 
وهذا غو ما مسذة الأنانة والصلبب يعودبالنانى إلى الأولنا ويذلك 
يتمكن المرء من هزيمة الوجود الزائل. 
وما يجعل من مسألة الوجود مشكلة بهذا التعقيد هو أن الرب يظهر 
فى كل أينء فلا وجود لشىء خارج وجوده والغاية بكاملها لا 
يمكن أن تنفصل عن ذلك المفهوم النانئى عن الرب. ولذلك كان 
الفرح فى ظل الصليب مفهومّاءا بل وحتميّا.ه فأن يوجد المرء هو 
أن يفرح حتى لو كان ذلك تحت أقدام الصليب حيث يجب على 
الإفسان أن يعيشء فتاك هى الطبيعة العميقة الأمورءا ولكنه ستطيع 
مخالفة تلك الطبيعة فى المظاهر لخسب؛ فلمعاناة والموت ليسا إلا 
الصليب الذى يتجلى مرة أخرى فى لحم الكونء فالوجود زهرة 
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علاتا ضايب 
3 

إن الأخلاقية الاجتاعية تيز بين صلاح إنسان وفساد آخر لكن 
الأخلاقية الأسرارية إلسيح لا تسمح لأحد بأن يكون صا أو 
بالحرى فهى قائمة فى مستوى لا يمكن لأحد فيه أن يكون صا 
تمام الصلاح» فكل إنسان خطاء ١ليس‏ أحد صالخا إلا واحد وهو 
الله»*" لخسب. إن شريعة موسى تر ججم من بخطئ بحق المجتمعءا مثل 
الزانى مثلاء أما عند المسيح فالرب لغسب هو من ارجت بحقه 
الخطيئة»ا وذلك سقط كل صور الانتقام.؛ فكل الناس خطاءون 
أمام الرب الباق أبدًا. وكل خطيئة هى خطيئة آدم وحواء؛ وكل 
إنسان هو آدم وحواء'"» وأول أعمال العدالة هى إذن أن نغفر 
خاران نقطعة الال ى أعافيا فى مخطضها وه وماس إله ل 
للخطيئة التى تشكل جوهرنا المشترك. 

إلا أن المسيح الذى قال (مملكتى ليست من هذا العالم» يترك الباب 


04 لفإلى لسيت أشعر شىء افق :ذاق: تقى الست يذلك مبررًا. ولكن الذى يحك فى هو 
الرب» رسالة يولس الرسونى الأولى إلى أهل كوريتثوس 4:4 

03 يقول القديس الأعظم جريجورى فى أحد خطاباته والذى اقتبسه طيب الذكر بيدى 
ملع عاطميعصعة فى ككابه ليله «اعناوصظظ عبط اه نهدن لمءنزووزوواءء8 إن ذكل خطيئة تصدر 
عن ياؤثة أضول وهى' الإيحاءءة والمتعةه' والموافقة. والإيحاء من الشيطانء؛ والمتعة من 
الجسد والموافقة من الإرادة. وقد أوحت الحية بالخطيئة الأولى» فى حين أن آدم بوصفه 
عقلا قد وافق عليهاء' ووجدت فبها حواء بوصفها جسدا متعة جسديةءا ولكن الذكاء 
العميق -فسب هو القادر على فهمها». 


مفتوحًا للعدالة الإنسانية طالما كانت محتومة «أعطوا ما لقيصر 
لقيصر» وإتكار هذه العدالة غلى كل مستوى يرق إلى دعوة 
لتفشى الظلء إلا أن من الضرورى أن نتغلب على الحقد بإرجاع 
الشر إلى جذوره الكلية.؛ وإلى أنه (لا بد أن تأتى العثرات» وفوق 
كل شىء اشاف ما فى طبيعتناءا وهى طبيعة كل بنى الإنسان»ا أن 
'الأنا' هى خداع بصرى يجعل من الحبة قبة والعكسءا وحسما 
كانت المسألة تتعلق بنا أو بالغير. ومن الضرورى أن نجد بالحق تلك 
السكينة التى تفهم كل شىءعنا وتغفر كل شىءعل و تختزل كل شىء إلى 
توازنء؛ ومن الضرورى أن نزم الشر بالسلام الذى يعلو على الشر 
وليس الشر نقيضًا لها فالسلام الحقيق لا نقيض له. 
(من كان متك بلا خطية فليرمها أولا بحجر» فنحن جميعًا مجبولون 
على الخطيئة؛ والشر هو الا القابل لماءا ونحن جميعًا بالتالى 
مشاركون فى الشرءا ولا شك أن ذلك بطريق غير مباشر لان 
ابس شاتحي تعفن وها لى كارن كل تفل فى ذاه :رط من كل 
الخطايا. وتبدو الخطيئة إذن كا لو كانت حدباً كونيّاا وصورة 
مكيرة للأناءه ومن كان بلا أنا فهو بلا خطيئةء؛ ويك ون ا «الريح 
تب حيث تشاءنا وتسمع صوتباءا لكك لا تعلم من أبن تأتى ولا إلى 
أن تذهب»* وإذا كان الب وحدة صاحب الحق فى العقاب؛ 
فهو فبا وراء النفس» والحقد يعنى أن يغتصب ال مرء لنفسه موضع 
الرب, وينسى مشا ركه فى البؤس الإنسانى العام» وأن يعزى إلى 


فل 


“أناه' نوعًا من المطلقية»ة ويفضلها عن الجوهر الذى ما الأفراد منه 
سوى تخثرات أو عقد شتى. والحق أن الرب أحيانًا ما يوكل حقه 
فى العقاب إلى الإنسان طالما ارتفع عن ”الأنا'. ولكن إذا كان على 
المرء أن يكون أداة للرب فلا يصح أن يكون به حقد على الإنسان.» 
فالأشان ق مده يسن انطع الأول :ستل فس اشكل أو أخن 
خطايا الآخرين» ذلك أننا نجعل من أنفسنا أربايًا حينا نك هن ويتعين 
علينا أن نحب أعداءنا. فأن يه المرء غيره يعنى أنه نس أن الرب 
وحده هو الكامل,؛ والرب وحده هو الحكم. والمنطق السليم يحم 
أن يكره المرء فقط 'فى الرب' و'من أجل الرب“' فلا بد من أن 
الآطا وليس "الذانع. أمطالنة واه وحن 85 لوت ولبهن 
غير ذلكه بما يعنى أن نكره كراهيته للرب وليس نفسه. وحيها يقول 
المسيح إن على المرء أن يكره 'أباه وأمه'نا فهذا يعنى أن نرفض فيها 
ما يأخذانه غل الربية أى الأرباط الذى يفكل عقبة بق سبيل 
الأ الضرورى الوحيد. وهذه 'الكراهية' تعنى من تتعلق بهم تحررٌ| 
حقيكانا فهى تعد عل ستورى الحقائق الأغروية عملا من أعمال 
امحبة. 
د 

إن 'حمل الصليب' هو أن يظل المرء قريًا من الصليب فى الوجود 
فالوجود له أزواج أقطاب تتقاطعء 'المخطيئة' و 'الصليب"» الانغهاس 
الأحمى ف المتعة والنبذ الواعى لماءه 'الطريق الواسع' و'الطريق 


يفن 


الضيق'. وحمل الصليب إذن ليس هو 'السباحة مع التيار'ن' ولكله 
تمييز الأرواح' فى هذا العدم الذى هو حق. لحمل الصليب يعنى 
احتال ذلك العدم وهو عتبة الطريق إلى الرب,؛ وحيث إن الدنيا 
قرو وأنايا وهر : ومعرف ضالة فهذا بعنى أن تكون متواضعين 
وخوينه ير اذ قرت ورة أطقالة فيةة العدية ول إلى سماناة 
بالدرجة التى نغتر بهاء؛ وبذلك نعانى»؛ وليست النار المطهرة إلا 
جوهرنا الذى يحترق؛ لا لأن الرب إشاء أن يعذبناه ولكن لأنها 
هى ما هى ولأنها من هذا العالم' وبقدر كونهاكذلك. 

0 
إن الصليب هو الدرب الربانى الذى تفيض منه ال رحمة من اللانهائية. 
ومرطا الصليب حيث يتقاطع البعدان هو سر المجرانء' وهو 
'اللحظة الروحية' حينا تفقد النفس ذاتهاء؛ وعندما 'لا يكون لما 
تعد' و "لا تكون من قبل" . 
وتلك الصيحة مثل آلام المسيح كلها ليست سر الأحزان الذى يتعين 
على المرء أن يشارك فيه بالزهد لخسبء لكنها أيضًا على عكس ذاك 
'انفتاحة' لا يستطيع أن يفتحها إلا الرب؛ والتى فتحها لأنه هو 
الرب؟ ولذلك قال المسيح «نيرى هَيّن وحملى خفيف»» والنصر 
الى آل إلى الأثسان كان انفصان حيس فى أول الأعزي ول يعد 
أمام الإنسان سوى أن ينفتح لذلك النصريا فيصير انتصاره هو. 


0 


رفن 


إن ما يُعده المنطق 'تجريدًا' قد أصبح تجسدًا فى حالة الكامة الى 
صارت جسدانا فقد نفذ رمح لونجينوس جندى الحرس فى جنب 
المسيح عليه السلام.؛ وسالت نقطة دم ربانية على الرمح ولمست يد 
الرجل؛ وفى تاك اللحظة انهار عالمه كانهيار صرح من زجاجه' وانقشع 
ظلام الوجود.؛ وأصبحت روحه جرحًا غائًا داميّاءه وكان سكر انا 
ولكله كان سكها باردًا نقيّاه وصارت حياته بأكلها صدى يتردد ألف 
مرة لتك اللحظة الواحدة تحت قدم الصليب. فقد واد لتوه لا لأنه 
'فهم' الحقء؛ ولكن لأن الحق قبض على وجوده وانتزعه بإشارة 
'ملبوسة' من هذا العالم. إن الكلمة التى صارت جسدًا هى الحق الذى 
أصبح مادةن م أنها فى الوقت ذاته كانت مادة ذات نور حارق)ا 
يرل ويخلص. 


ين 
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